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_ M श्रीमते रामानुजाय नमः ॥ 
॥ श्री वादिमीकर महागुरवे नमः ॥ 
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प्रत्यक्ष के द्वारा निविश्वेप वस्तु का ग्रहण संभव नहीं है 
भेदाभेद का खंण्डन 

प्रत्यक्ष;सह्माप्रका;:ही ग्राहक नहीं है 

सत्तामात्र- का, ग्राहक कोई, साधन नहीं है 


` संस्थान ही जाति है तथा जाति ही भेद है 
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# उपयुक्त प्रस्तुति # 


विष्वक्सेन यतीन्द्राणां वेदान्ताथंप्रबोषिका: । 

जयन्ति पादपञ्मानां रेणवः कामधेनव: ॥ 
प्रस्तुत भाग का उपक्रम महापूर्वपक्ष से होता है। श्रीमाष्य 
का 'िज्ञासाधिकरण' और उसका 'महापूर्वपक्ष' अध्ययन की दृष्टि से 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण अंश हैं । afa वादरायण प्रणीत ब्रह्मसूच का 'अथातो 


ब्रह्म जिज्ञासा' यह प्रथम सूच है । इस सूत्र में तीन पद हैं 'अथ' te और 


' “ब्रह्मजिज्ञासा' । 'अथ' शब्द के अर्थ के विषय में विचारकों में ऐकमत्य है । 


सव लोग यह मानते हैं कि 'अथ' शब्द आनन्तर्य का वाचक है । 

“अतः शब्द के अर्थ के विषय में दार्शनिको में विवाद है भी और नहीं 
भी है। क्योंकि “अतः शब्द ब्रह्मजिज्ञासा के कारण का वाचक है; यह सव॒ 
लोग मानते हैं; किन्तु ब्रह्मजिज्ञासा का कारण क्या है ? इसके विषय में 
विचारकों के परस्पर विरोबी मत हैं । 'अतः' शब्द का अर्थ करते हुए कुछ 
लोगों का कहना है कि चूकि यह सूत्र पुवंमीमांसा के अव्यवहितोतर क्षण में 
पढ़ा गया हैः अतएव अतः पद पब मीमांसा प्रतिपाद्य कम ज्ञान की कारणता 
की सूचना देता है। इसका खण्डन करते हुए su dt विद्वानों का कहना है कि- 
ब्रह्म जिज्ञासा का पूवं मावी (पूर्ववृत्त) कमं विचार नहीं हो सकता है । क्योंकि 


[ख ] 

[१] ब्रह्म सूत्रों का प्रतिपाद्य विषय आत्मैकत्वविज्ञान है और वह तव 
| ही सम्मव है जब कि प्रपश्चम्रम का नाद हो जाय । फर्मज्ञान भेदमूलक हैं 
| अतएव उससे तों भेदश्रम की वृद्धि हो सम्भव है। आत्मैकत्व विज्ञानोदय में 
| उसका कोई उपयोग नहीं हो सकता है । अतएव कमं ज्ञान का ब्रह्म विचार का 
' पूर्वभावित्व सम्भव नहीं है । d; 
| [२] कर्मों का फल अनित्य होता है और ब्रह्मविज्ञान का फळ नित्य 
होता है यह 'तद्यथेह कर्मचितो रोकः क्षीयत एवमेवामुत्र पुण्यचितो लोकः 
कीयते? इत्यादि वाक्य वताते हैं-अतः स्वभाव विरोध के भी कारण कर्म 


| विज्ञान ब्रह्मविज्ञान का कारण नहीं हो सकता है । B 


[३] जहाँ कहीं भी उद्गीय आदि कर्माङ्गक विद्याओं का विचार 
उपनिषदों में किया गया है वह इसलिए कि वे कर्मो के शेषभूत है, अतः प्रसद्धतः 
उनका भी वेदग्न्तों में विचार कर लिया जाता है, कर्म विचार की ब्रह्म विचार 
में साक्षात्‌ संगति नहीं है, अतएव उसकी पुवंवृत्तता ब्रह्मविचार में नहीं 
स्वीकार को जा सकती है। क्योंकि किसी का पूवंभावी वही होता है जो 
नियमतः अपेक्षित होता है । 


[v] सबसे बड़ी वात यह कि मुक्ति तत्त्वमस्यादि वावयाध्ययन जन्य ज्ञान 
सापेक्ष है, और तत्त्वमस्यादि वाक्यों का अर्थ विचार अनधीत कर्म विचार 
व्यक्ति भी कर सकता है; अतएव कर्म विचार ब्रह्म विचार का पू्ववृत्त नहीं 
हो सकता है । 


[५] अतएव ब्रह्मविचार का पूर्व वृत्त- १-नित्यानित्य वस्तुविवेक । 


ग ] 
२-इहामुप्ता्य फल मोग विराग । ३-शमदमादि साधन सम्पत्ति तथा Y-ggsr- 
त्वरूप साधन चतुष्टयं है। इन सारी बातों का संग्रह श्रीमाष्य के लघु qdaer 
में किया गया है । 


i अती विद्वानों के उपयुक्त सभी तकों का खण्डन श्रीमाष्य के wu 
८_ सिद्धान्त sug में निम्न प्रकार से किया गया है 
T* १-अद्व ती विद्वान्‌ जिस साधन चतुटव्य को ब्रह्मविचार का पूवंवृत्त मानते 
हैं वह तो ब्रह्म विचार रूप वेदान्ताघ्ययन का फल हो सकता है । क्योंकि 
, चेदान्तों का अध्ययन किये विना कैसे जाना जा सकता है कि ब्रह्म व्यतिरिक्त 
सम्पूर्णं जगत्‌ मिथ्या होने के कारण अनित्य है ? यह तो वेदान्ताध्ययन के 
पश्चात्‌ ही जाना जा सकता है कि-'ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या' और नित्या- 
नित्य वस्तु विवेक होने पर ही स्वानुष्ठित कर्मो के फलस्वरूप ऐहिकामुप्मिक 
v MR की प्राप्ति सम्मव है। किञ्च फर्मो के वास्तविक रूपः का ज्ञानः 
हुए बिना मोक्षेच्छा सम्भब नहीं और नतो तदर्थ शमदमादि साथनपट्कःका: 
| वरण ही सम्भव है । अतएव साधन चतुष्टय को ब्रह्मविचार का qdaw नहीं: 
माना जा सकता है । क्योंकि वे तो ब्रह्मविचार के उत्तराङ्ग हैं; पूर्वाङ् नहीं ॥ 


| २-अदती विद्वान्‌ ज्ञान को ही मुक्ति का साधन मानते B किन्तु उरू 
९ ` ज्ञान का स्वरूप क्या है ? इसका विचार भी यहाँ अनपेक्षित न होगा । xar 


| वह केवळ तत्त्वमसि आदि वाक्यों के अध्ययन से जन्य ज्ञान मात्र: है, अथवा वह 


उपासनात्मक ज्ञान है? ज्ञान मात्र तो इसलिए नहों माना जा सकता है कि 
| उसके विधान को आवश्यकता ही नहीं थी, वह तो रोगतः ही प्राप्त है, और 


[ ब्‌] 
amd ज्ञान मात्र से किसी की मुक्ति देखी भी नही जाती है । ज्ञान मात्र 
के मुक्ति के साघनस्व का खण्डन करते हुए महि आपस्तम्ब भी कहते हॅ-यदि 
ज्ञान मात्र से ही किसी को मुक्ति मिल जाती तो फिर संसार में हो दुःखो- 
पलब्धि नहीं होती 'बुद्धे चेत्‌ क्षेमप्रापणमिहैव न 'दुखमुपलभेत' ( २-९-२१-१६) 
अतएव ज्ञान मात्र को मुक्ति का साधन नहीं माना जा सकता है। किञ्च 
ज्ञान की मोक्ष साधनता का fade शास्त्रो में किया गया है--बुद्ध क्षेमप्रापणम्‌ 
( २-९-२१-१४ ) 'तच्छाम्सै विप्रतिपिम्‌' ( २-९-२१-१५ ) अतएव 
उपासनात्मक ज्ञान को ही ज्ञान का साधन मानना चाहिये । किश्च-'विज्ञाय 
ज्ञां कुर्वीति’ 'अनुविद्य विजानाति’ 'निचाय्यतं मृत्युमुखात्‌ प्रमुच्यते आदि 
श्रुतियाँ ज्ञान का अनुवाद करके घ्यान एवं उपासना का ही मुक्ति की साघ- 
कतमता का विधान करती हैं । और उदगीथादिं उपासनाओं के कर्माईशी थय 
होने के कारण कर्मों की जानकारी अपेक्षित है । अतः कमंविचार को ही 
ब्रह्म विचार का पूर्ववृत्त मानना चाहिये । 


३-अद्वौती विद्वानों ने यह जो कहा है कि कर्म विचार की वेदान्तों में 
प्रसंगत: संगति है, साक्षात्‌ संगति नहीं; उनका यह भी कहना टीक नहीं है। 
अयोंकि प्रसंगात्‌ संगति वहाँ मानी जाती है जहाँ पर प्रधानोपयोगी न होने 
पर मी सादृश्य आदि के कारण वस्तु बुद्धिस्थ हो जाय । “प्रधानानुपयोगित्वेन 
सादृश्यादिना धीस्यत्वं प्रसङ्गात्‌ संगतिः” किन्तु जहाँ पर अन्यतरापेक्षा अथवा 
उमयापेक्षा के कारण वस्तु बुद्धिस्थ हो वहां पर वस्तु की साक्षात्‌ संगति मानी 


है । उद्गीथादि उपासनाए ब्रह्म दृष्टि रूप होने के कारण उभयापेक्षिणी हैं। 


i 


[ $- ]- 

अत्तएव उनकी तो साक्षात्‌. संगति. ही माननी चाहिये ॥ कहने “का; आशय 
यह है कि अब्रह्म में ब्रह्म की दृष्ट को ब्रह्म. दृष्टि ,कहा, जाता है, 
उद्गीब भादि उपासनाए' ब्रह्म दृष्टि रूप हैं अतएव उनको ब्रह्म को 
अपेक्षा है ही । किञ्च “अथातो ब्रह्म जिज्ञासा” 3i ब्रह्म सम्वन्धी ,सारी 
वस्तुओं को जिज्ञासा की, प्रतीक्षा, की, गयी, है । ,अतएव, ब्रह्म आन "mt 
भी उद्गीथादि, उपासनाओं की अपेक्षा है. ।.. उद्गीयादि, , उपास- 
नाएँ उमय सापेक्ष होने से वेदान्त ,विचारों में साक्षात्‌ संगत हैं. इस 
अर्थ की सूचना श्री भाष्यकार ने "vei सगतानि' पदों के द्वारा,दिया 
है । मर उद््‌गीथादि उपासनाओं के कर्म सापेक्ष. होने से कर्म ज्ञान को 
ब्रह्मविचार का पूर्वेवृत्त मानना चाहिये । à 

v—sd ती विद्वानों, ने ,यह जो कहा है कि कर्म विचार; एवं ब्रह्मः 
विचार .में स्वभाव का विरोध है तो, यह उनकी. भूल हैं, क्योंकि कर्मे- 
विचार ब्रह्मविचार का साघकतम है, यह “विविदिपन्ति यज्ञेन. दानेन 
तपसा अनाशकेन' इत्पादि cuf ..विविध: रमरों...को ब्रह्म विचार, की 
साघकतमता वतलाती है ।.. ]; : p TeTEDTEOCAUIP 


ए-अद्व dt विद्वानों ने' जो' शरीरिक शास्त्र का प्रतिपाद्य आत्मै- 
कत्व- विज्ञान; मानाः है, उसके विषय में हमें पूछना है कि; उस आत्मैकत्व 
का स्वरूप कया है ? क्‍या चह परमात्मा एवं. आत्माओं के. स्वरूप का 
भेदा-माव रूप है? अथवा आत्मा एबं परमातमा के, स्वमाव की: एकता है ? 
स्वरूप के भेद का अमाव, तो .इसलिए नहीं माना जा सकता है कि- 
तनत्यो . सित्यानां ..चेतनइचेतनानाम्‌ DUNS: sre सर्वा: .प्रजाः 


MAN 


[च] 
नदायतना? 'प्रशोभितार सवषाम्‌? अधिक तु भेद निर्देशात' इत्यादि प्रमाणों 
से विरोध होगा । ग्रे सभी प्रमाणवाकयं परेमात्मा को जीवों के अपेक्षा 
महान्‌ नियामक, सम्पूर्ण जगत्‌ के अभिन्न निमितोपादान कारण इत्यादि 
रूप से बतछाते हैं। स्वभाव करी एकता के विपय में ज्ञान स्वरूप तो हम 
मो संभो आत्माओं एवं परमात्मा को मानते हैं। और क्मंज्ञान हुए 
विना ब्रह्म विचार: में इसलिए नहीं प्रवृत्ति हो सकती है कि कमंज्ञान 
का फल अनित्य जानकर ही मुमुक्षु ब्रह्म ज्ञान में प्रवृत्त 'होता है। और 


` उस परमात्मा की उपासना रूप ज्ञान फो अपनाकर 'शाश्वत शान्ति को 


प्राप्त करतां है । अतएव कर्म विचार 8b ही ब्रह्म ic का पूबंवृत्त 
मानना चाहिये । नियमन तकं प्रणाली Logie के अनुसार अथाती ब्रह्म- 
जिज्ञासा सूत्र में अतः पंद रूधुपद ( आत्या (त्यया ) है और ब्रह्म- 
जिज्ञासा पद बृहत्‌ पद ( 7.0०7 (०४) है चूकि अद्वत दर्शन 
प्रमाण की अपेक्षा तक को अधिक महत्त्व देता है । अतएव अतः पद 
सम्बन्धी समस्त विचारों का संग्रह लघुपूर्व पक्ष एवं लघु सिद्धान्त पक्ष 
में किया गया हे । ब्रह्म जिज्ञाता पद सम्वन्धी विचारों का संकलन 
श्री माष्यकार ने pug genii तथा ,'महासिद्धान्त qu में किया है। 

श्री भाष्य के महापूंवं पक्ष में ब्रह्म' सम्बन्धी विचारों को प्रस्तुत 
करते हुए sdb विद्वानों के विचारों का अनुवाद किया गया है। अटत 


` सिद्धान्त के अनुसार ब्रह्म अंशेष विद्वेष प्रत्यनीक ud ज्ञानमांत्र है। तंद- 


व्यतिरिक्त' सम्पूर्ण दृश्यमान Wu मिथ्या है अतएव वह उसी ब्रह्म में 
कल्पित है ॥ जिस तरह रस्सी'में सर्पादि का' अध्यास होता है, उसी 


[ छ] 
तरह ब्रह्म में जगत्‌ का अघ्यास होता है । मिथ्यात्व :को लक्षित'करते 
हुए अद्वैती विद्वानों का कहना है कि जिसकी पहले: तो: प्रतीति तो हो 
किन्तु वस्तु के वास्तविक स्वरूप का ज्ञान हो जाने पर जो बाधित हो 
जाय उसे मिथ्या कहते हैं-“प्रतीयमानत्व पूवंक यथावस्थितवस्तुज्ञान- 
निवत्यंत्वम्‌” जैसे अन्धकार आदि दोपों के कारण पहले तो. सर्पादि की 
प्रतीति होती है किन्तु जव रस्सी के स्वरूप का ज्ञान हो.. जाता है तो 
फिर वहाँ सर्प की प्रतीति बाधित हो जाती. हैं; अतएव रस्सी में प्रतीत 
होने वाळा सर्पे मिथ्या है। जैसे रस्सी ,में सपं अन्धकार, आदि दोष के 
कारण wf होता है उमी तरह अविद्या के कारण ब्रह्म में जगत्‌ 
कल्पित होता है । उस wfeur की दो शक्तियां होती है भःवरण. और 
विक्षेप । अविद्या अपनी आवरण fen के द्वारा बस्तु के स्वरूप को 
तिरोहित कर देती है ओर विक्षेप शक्ति के द्वारा वह, वहाँ पर॒:,वस्त्वन्तर 
की प्रतीति करा देती है। उस अविद्या की. निवृत्ति qu होती है;जव. कि 
आत्मैकत्व विज्ञान हो जाय । dud curb फय 


अ तौ विद्वानों का कहना है कि जगत्‌ ( प्रपच्च ) ब्रह्म. .का 
fad और अविद्या का परिणाम है । कहने का आशय यह है.कि-- 
वस्तुओं का अन्यथा माव दो प्रकार से होता है। परिणाम ओर विवतं 
जिस प्रतीति में वस्तु स्वयं भी वनी रहे तथा उसका सपान मात्रा में 
परिवर्तित रूप प्रतीत हो उसे उसका परिणाम कहते हैं । वस्तु का वह 
अन्यथा भाव जिसमें वन्तु स्वयं न रह तथा उसकी प्रतीति उसकी न्यूना- 
धिक रूप में हों उसे उसका विवतं कहते हैं । जगत्‌ अविद्या का परिणाम 


[ज ] 
इसलिए हैं कि स्वयं वह अविद्या रूप है, तया उसकी समान मात्रा में 
है । जगत्‌ ब्रह्म स्वरूप न तो है और न तो उसकी समान मात्रा में ही 
है, अतएव वह ब्रह्म का विवतं है । क्‍योंकि ब्रह्म एक है और जगत्‌ 
विबिघरा 

बढती विद्वानों का यह ब्रह्म सम्बन्धी विचार पाश्‍चात्य दार्शनिक 
स्पीनोजा (Spinoza ) के विचारों से मिलता जुलता सा है | वह 
भी ब्रह्म को हो एक मात्र द्रव्य मानते हुए कहता है- 

A Substance is that whieh is in itself and 
concieved theough itself, that is the existene of 
which does not involve the existence of anything 
else. 

"= आर्थात द्रव्य वह है जो आत्मनिहित हो और जिसकी भावना 
करने में मी किसी अन्य भावना की आवश्यकता न हो । वह ब्रह्म को 
बुद्धसत्ता (Pure being) आत्मनिर्मर ( Self dependent ) 
स्वयसु (Selfcaused ) स्त्रतन्त्रकारण ( Free couse ) एक 
अनन्त ( Infinite ) एवं शाशत ( Eternal ) मानता है। ag 
यह मी मानता है कि Every Particular determination 
4३ negation. अर्थात्‌ प्रत्येक गुणारोपण एक निषेध है । यह मी 
सम्पूणं जगत्‌ को रह्म का विवतं मानता है । मदती विद्वानों के समान 
वह भी. आत्मैकत्व विज्ञान की वरीयता देते हुए कहता है कि जब हमें 
बुद्ध सत्ता .( Pure existense consciousnees and order); 


[«] 

का दर्शन होता है तव विकारों का विश्व (भेद दर्शन) मिट जाता है 
है ओर केवळ ur ( Wholesubstnse ) अवशिष्ट रह जाता है 
Hegel हेगेल संपीनोजा के ईश्वर को आलोचना करते हुए कहते हैं- 
"Spinoza's absolute is a lions deu to which all 
footprints point. but from Which nonc retwns 

अर्थात संपीनोजा का ईइवर वह सिंह की मांद है fru सारी चीजें 
तिरोहित हो जाती हैं और उससे कोई मी चीज यथार्थं रूप से 
निकलती नहीं नजर आती । s 


अद्वौती विद्वानों का कहना है कि प्रपस्च वैविध्य अप्रामाणिक एवं 
fuer हैं । जहां पर प्रत्यक्ष से विरोध होता है वहाँ पर शास्त्रों की 
प्रामाणिकता स्वीकार की जाती है । शास्त्रों में मी सगुणो seni की 
अपेक्षा निगुंण॑' वाक्यों की प्रामाणिकता अपच्छेद न्याम से सिंद्ध होती 
है । वे ज्ञान मात्र को ही आत्मा एवं परमात्मा मानते हैं । ज्ञान,सत्ता 
अनुभूति, संवित्‌ उनके मत में ये समी समानार्थक शब्द हैं । ये - संवित्‌ 
को नित्य एक fcd एवं स्वयं प्रकाश मानते dd 


सीमाँसक विद्वान ज्ञान को अनुमेय मानते है । उनका कहना है 
कि जव gu किसी पदाथ का साक्षात्कार करतें है तो उस वस्तु में एक 
प्रकाशता या प्राकट्य नामक घमं उत्पन्न हो जाता है, जिसको देखकर 
हम अपने ज्ञान का अनुमाने करते है, मीमांसकों के इस कंथन का 
खण्डन करते हुए बढती विद्वान्‌ कहते हैँ fe ज्ञान को स्वयं प्रकाश 
इस लिये मानना चाहिये कि वह अपने सम्वन्ध मात्र से वस्त्वन्तर में 


[ ब ] 


ज्ञानत्व के संवन्ध तथा व्यवहार का कारण होता है। जो अपने संवन्ध 


मात्र से स्वेत वस्त्वन्तर में किसी संवन्ध एवं व्यवहार का कारण वनता 
है वह उस विपय में स्वाघीन माना जाता है। जैसे रूप अपने संबन्ध 
मात्र से पृथवी भादि में चाक्षुपत्व घम एवं व्यवहार का कारण चनता 
है, अतएव वह अपने quer के विषय में स्वाधीन है । . इसी तरह 
ज्ञान का भी जिस वस्तु से संवन्ध होता है वह उसके प्रकाशत्व घमं 
एवं व्यवहार का कारण वन जाता है तथा उसे प्रकाशित करता हुआ 
स्त्रयं मी प्रकाशक निरपेक्ष होकर प्रकाशित हुआ करता है । 

adt विद्वानों का कहना है कि उस संवित्‌. का ज्ञान हो णाना 
ही मोक्ष है । तदर्थं ही सम्पूर्ण वेदान्त उपक्रान्त होते हैं। अतएव फर्म 
विचार जो मेद मूलक है वह ब्रह्म. विचारों फा पुर्वमावी नहीं माना 
जा सकता है । 

अतएव बृहत्‌ पद ब्रह्म जिज्ञासा की दृष्टि से भी कर्म विचार को 
अतः पदार्थ नहीं मान जा सकता; है । 


यहाँ यह मी स्पष्ट कर देना आवश्यक हैं कि सूत्र के अतः पद 
एवं ब्रह्म जिज्ञासा पद को ही दृष्टि पथ में रखकर लघुपूर्व पक्ष एवं 
महापूर्द पक्ष की संरचना की गयी है । [Logic] की दृष्टि से ब्रह्म 
जिज्ञासा पद का विचार महामुर्वपक्ष में करना उपयुक्ततम है। 

श्रीमाप्य के महापूर्यपक्ष की पदशः भालोचना जिज्ञासाधिकरण 
के महा सिद्धान्त पक्ष में की गई है, जिसे मेरे पाठक हिन्दी थी माष्य' 
के तृतीय माग में पड़ेंगे । तृतीय माग की भूमिका जो “वस्तु याथात्य, 


[य] 

के नाम से संग्रथित है, वह अपने प्राच्य एवं प्रतीच्य विचार वैशद्य के 
द्वारा आपका अत्यधिक मनः प्रह्लादन करेगी, यह हमें पूर्ण विश्वास है। 
हिन्दी थौ भाष्य का प्रकाशन पैतिस लघुकाय भागों में करने के लिए 
निश्‍चय किया गया है । इसके ग्राहक भी बनाने का कार्यक्रम रखा गया 
| है। जो महानुमाव १०१ रुपये एक ही वार देकर हमें अनुगृहीत करते हैं, 

हम उन्हें अपना ग्राहक एवं उपकारक मानते हैं। आप १०१ रुपये भेज- 
DA कर अपने ग्राहकत्व कीः स्वीकृति प्रदान करें । हम अपने तृतीय खण्ड में 
| अपने संरक्षक, उपजीव्य, उपकारक आदि महानुभावों की नामावली भी 
प्रकाशित करने जा रहे हैं। 


हमें विश्वास हैं कि आप मानव सुरूम त्रुटियों के feu हमें क्षमा 
करेंगे । 


भवदीय-- 

? शिवप्रसाद द्विवेदी 
( श्रीधराचायं ) 

इयामसदन, कटरा, अयोध्या । 

| 


à, rr 


श्रीलक्ष्मीनारायण मन्दिर चरित्रवन, बक्सर 
श्रीप्तन्तिप्मऽ्ळप्तीळाध्यी इनर 


श्रो १००८ श्रीमञ्जगद्गुरु भगवदनस्तपादीय विष्वक्सेना चार्य 
त्रिदण्डी स्वामोजो महाराज 


श्रीरस्तु 
श्रीमते रामानुजाय नमः॥ 


La) 
हिन्दी श्रीभाष्य 
द्वितीय भाग 
महापूर्व Tq: 
सजातीय विजातीय स्वयतभेदशूभ्य ज्ञानमात्र ब्रह्म है 

मूल--यदसय्याहु:-अशेष विशेष प्रत्यनीक चिन्मत्त 
ब्रह्मच परमार्थः; तदतिरेकि नानाविध ज्ञातज्ञेय तत्कृत ज्ञान 
भेदादि सय तस्मिन्नेव परिकह्पितं मिथ्या भूतम्‌; “सदेव 
साम्यदमग्रासीदेकमेवाह्नितीयम्‌' (छा० ६।२।१) अथ परा 
यया तदक्षरमधिगम्यते | यत्तदद्र श्यमग्राद्य मगोत्रमवर्णमचचुः 
HP तदपाणिपादम्‌ । नित्यं विश्व सर्वगतं ससच्मं 
तद्व्ययं यद्भूतयोनिं परिपश्यन्ति धीराः ( qo १।१।५६) 
सत्यं ज्ञानमनंतंत्र षः (तै०२।१।१) "निष्कलं निष्क्रियं शान्तं 
निरवद्य fiue! (So ६।१६) “यस्यामतं तस्थमतं मतं 


(3) 
यस्य न बेद सः। अविज्ञातं विजानतां विज्ञातमःबिंजानताम्‌ |” 
(के०उ०२।२) rd सब यदयमात्मा’ (बृ०२।४।५) नेह 
नानास्ति किश्वन । श्॒त्योः स मृत्युमाप्नोति य इह नानेव 
पश्यतिः (इ०४।४।१६) "ra हि द्वोतमिव भवति तदितर- 
frr पश्यति । यत्रत्वस्य सर्वमात्मैवाभूत्‌ तत्केन कं पश्येत्‌ 
तत्केन कं विजानीयात्‌ । (ब्र०२।४।१४) वाचारम्भणं विकारो 
नामधेयं uf सत्यम्‌ । (छा०६।१।४) यदाद्य बेप 


एतस्न्नुद मन्तरं कुरुते अथ तस्य भयं भवति ॥' (ते०२।७।१) 
न स्थानतोऽपि परस्योभयािङ्ग सर्वत्र हि’ (त्र,स्‌.३।२।११) 


मावामांत्रंतु कॉत्स्न्येनानेभिंव्यक्तस्वरूपत्वात्‌” (ब्न०स्‌०३।२।३) 


अलुत्राद 

साकेते कटरापशे सुललिते «qq सएययबास्तटे 

भव्ये नव्य सुकोरालेश सदने शान्ता कृतिं मुन्दरम्‌ 

दिव्यं तं विबुधेश्वराचित. पदं कोदण्ड पाणि प्रञ्चम्‌ 

सीतालच्मणवातजात सहितं श्रीरामचन्द्रः भजे ॥ 
श्रृतिकितीट सदथं प्रवर्षको, | 
uf मम मानसहंसको | | 
"freti सुलच्ष्मणयोगिनी 
जंनिर्मतामवनी जयतां ur || 


( ३) 


महापू्व पक्ष का अनुवाद करते हुए सिद्धान्ती कहते 
हैं कि अद्वे ती विद्व नों ने) यह जो कहा है. 


अद्वोती-(सजातीय विजातीय एवं स्वगत इन) सभी fus 
को अपने ज्ञान मात्र के हारा निर्वातत करने वाळा ज्ञानमात्र ब्रह्म ही 
परमार्थ (तत्त्वावेदक प्रम णों का विषय) है । उस ज्ञानमान्न ब्रह्म को 
छोड़कर अनेक प्रकार के ज्ञाता ज्ञेय तज्जन्य ज्ञातृत्वाछिन्न, ज्ञेयत्वाव- 
डिछन्न आदि वृत्ति ज्ञान के अनेक भेद आदि (जन्म, जरा, मरण आदि) 
सम्पूर्ण प्रपम्च उसी (अधिष्ठान स्वरूप ब्रह्म) में ही परिकल्पित होने के 
कारण मिथ्या है। (इस कथन की पुष्टि निम्न श्रमाणों से भी होती हैं; 
चे हैं-)“हे (सौम्य) ! सोमाई ! सृष्टि से पूवं यह सम्पूर्ण जगत्‌ सजातीय 
विजातीय स्वगत भेद शुन्य सत्‌ रूप ही था।” (यह श्रुति पडविध 
तात्पयं छिज्धोपेत पुरोवादिनी श्रुति है ।] “इसके पश्चात्‌ पराविद्या का 
वर्णन किया जाता है जिसके द्वारा प्रसिद्ध अक्षर तत्त्व (ब्रह्म) को प्राप्ति 
होतो है । वह अक्षर तत्त्व अद्रोष्य (चक्षुरादि ज्ञानेन्द्रियों का अविपय) 
अग्राह्म (प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों का अविषय) अगोत्र एवं अवणे (नाम 
रूपविभागानह ) नेत्र, कर्ण, आदि ज्ञानेन्द्रियों तथा पाणि पाद आदि 
wafzdb से रहित है । वह '(कालानदच्छिन्न होने के कारण) नित्य, 


. (देशानवचब्छिन्न होने के कारण) व्यापक, (वस्तुपरिच्छेद रहित होने से 


सर्वगत एवं अत्यन्त सूक्ष्म है; वह विकार रहित है जिसे ज्ञानी पुरुष 
सम्पूणं जगत्‌ के कारण रूप से देखते हैं “वह ब्रह्म सत्य (अनृतप्रत्यनीक) 


ज्ञान (जड़ प्रत्यनीक) एवं अनन्त ( देश काल वस्तु के परिच्छेद से 


Y ) 
रहित) स्वरूप है ।” “वह ब्रह्म निष्कल (अवयव रहित) क्रिया रहित, 
पडूमि रहति (शान्त) कमं एवं उसके फल के सम्वन्ध से रहित है।” 
(यहाँ तक की श्रुतियों का तात्पयं व्रह्म को ज्ञानमात्र एवं अशेष विशेष 
प्रत्यनीक वतलाने में E । “जिसको यह निश्चय है कि ब्रह्म प्रमाणादि 
का विषय नहीं उसने ही ब्रह्म को जाना हैं, और जो ब्रह्म को प्रमाणादि का 


विपय मानता है वह ब्रह्म का स्वरूप नहीं जानता । विदेषज्ञ ब्रह्म के 
स्वरूप को ज्ञानादिका विपय नहीं मानते अजानकार ही उसे विज्ञान 


(ज्ञानादि) का विषय मानते हैं । (ये सभी श्रुतियाँ ब्रह्म में ज्ञेयत्व का 
निषेध करती हैं ।) दृष्टि मति आदि दाब्दों से उपलक्षित ज्ञानमात्र 
ब्रह्मव्यतिरिक्त द्रष्टा और मननकर्ता को मत देखो । (अतएव ब्रह्म में ज्ञातृत्व 
आदि घमं नहीं हैं ।) "ब्रह्म आनन्द स्वरूप है ।” (अतएव ब्रह्म को 
आनन्दवान्‌ नहीं कहा जा सकता है । (निम्न थुतियों से यह बतलाया 
जा रहा है कि ब्रह्मव्यतिरिक्त सम्पूर्ण प्रपञ्च मिथ्या है।) "ag सम्पूण 
दृश्यमान प्रपः्व (ब्रह्म में ही अध्यस्त होने के कारण आत्म स्वरूप 
ही है” इस जगत्‌ में भेद नाम की वस्तु) कोई है ही नहीं। जगत 
में ब्रह्मव्यतिरिक्त दृष्टि करने वाळा घोरतर अन्धकार में फॅसता जाता 
है। (क्योंकि अध्यस्त होने के कारण भेद मिथ्या है। ) जव मिथ्या 
भूत भेद की प्रतीति होती है; उस समय भिन्न पुरुष अपने से भिन्न 
साधन के द्वारा भिन्न को देखता है।” (unfer समाप्त हो जाने पर) 


जव उसके लिये सव कुछ आत्मस्वरूप ही हो जाता है तो कोन फिस 


साधन से किसको देखे?” घटादितंस्थानरूप विकार और उनके नाम 
वागाखम्वन मात्र (मिंध्या) हैं (उनका कारणभूत) मृतिका ही सत्य 


4 


iN 


( ५) 
है! जब अधिकारी जगत्‌ और ब्रह्म में थोड़ी सी मी भेद बुद्धि करता 
है तो उसे संसार का भय होता है ।” [इस अथं का प्रतिपादन निम्न 
दा ब्रह्म सूत्र भी करते हैं । वे है-सवच्र विद्यमान ब्रह्म के साकारत्व एवं 
साकारनिराका रत्वरूप उगयलिज् नहीं EO" [स्वप्न में देखे गये विषयों 
के ही समान जागतिक पदार्थमिथ्य है इस वात को दृष्यन्त के द्वारा 


अभिव्यक्त करते हुए सूनकार कहते हैं |-स्वाप्तिक समी पदार्थ मिथ्या हैं, 
क्योंकि उनका स्वरूप बाधित होता है ।” 


टिप्पणी 


सदेव सोभ्येदमित्यादिः-अद्वती विद्वान्‌, अपने कथ्य की पृष्टि 
के लिये इस वाक्य को सवं प्रथम इसलिए उपस्थित करते हैं कि यह्‌ 
श्रुति तात्पयं के निर्णायक [१] उपक्रम उपसंहार [२] अभ्यास 
[३] अपूवंता [v] फल [x] भर्थवाद और [६] उपपत्ति इन छह 
छिङ्गों सें युक्त है । साथ ही सद्विद्या को बतलाने वाली यह श्रुति 
पुरोबादिनी श्रुति है। इसको छोड़कर दूसरी शूतियाँ अनुवादिनी मानी जाती 
हैं । अतएव सभी थूतियों का अथं इसी के अनुसार करना चाहिये । तीसरी 
वात यह कि इस श्रुति के विभिन्न पदों से सजातीय विजातीय स्वगतभेद 
शून्य ब्रह्म की सिद्धि होती है । सदेव-इत्यादि श्रुति को व्याख्या करते 
हुए धुत प्रकाशिकाकार का कहना है-अदुवती विद्वानों को इस श्रति के 
'सदेव' पद से ब्रह्म में विजातीय भेद का निरास, एकमेव पंद से 
सजातीय भेद. का, निरास और अद्वितीयम्‌ पद से स्वगत वेद का निरास 


(S) 
अभिप्रेत है । iex भाष्य के कल्पतरु टीका में कहा गया है कि सदेव 
पद से सृष्टि के qd नाम रूपादि की व्वावृत्ति की गयी है । एकमेव 
पद का अभिप्राय है कि महदादि स्वकार्यान्तगंत नहीं हैं:- भौर अद्वितीयम्‌ 
पद से निमित्तान्तर का वरण किया गया है । 


इदं सच यद्यमित्यादि:-यह सामानाधिकरण्य वाक्य है। इस 
वाक्य में अधिष्ठान ब्रह्म के साथ अध्यस्त का सामानाधिकरण्य उसके 
वाघ के मिए दिखछाया गया हैं । अदुवेत सिद्धान्त में चार तरह का 
सामानाधिकरण्य अभिप्रेत हुँ- [१] अध्यास में सामानाधिकारण्य, 
[२] अपवाद में सामानाधिकरण्य [२] विशेषण विशेष्य भाव में 
सामानाचिकरण्य तथा [Y] ऐक्य में सामानाधिकरण्य । नाम ब्रह्म त्युपासीत 
यह अध्यास में सामानाधिकरण्य का उदाहरण है। 'यद्रजतमामात्‌ सा शुक्तिः’ 
यह अपवाद में सामानाधिकरण्य का उदाहरण है । इसी को बाघाथं 
सामानाधिकरण्य भी कहते & । नोलमुत्पलम्‌ आदि में विशेषण विशेषं 


भावमे सामानाधिकरण्य है। “कोकिलः पिकः' में ऐक्य में सामानाधिकरण्य है। 
रत्यस्तमितमेदं यत्‌ सत्तामात्रमगोचरम्‌ | 
वचसामात्ममंबेद्च तञ्ज्ञानं ब्रह्मसंहितम्‌ ॥(ि०ु०६।७।७३) 
ज्ञानस्वरूपमत्यन्त निर्मलं परमर्थतः । 
तमेवार्थ स््रूपेण भान्ति दर्शनतः स्थितम्‌ ॥ (व्रिण्पु०१।२।६) 


परमार्थखत्वमेवेको नान्योस्ति जगतः पते । (बि०्पु०१।४।३८) 


e^ 
d 


— 


AY 


— या 


( ७) 
यदेतद्‌ इश्यते मूर्तमेतज्ज्ञानात्मनस्तव । 
भून्तिज्ञानेन पश्यन्ति जगद्रुपमयोगिनः ।(बि०पु०१।४।३६) 
ज्ञानस्वरूप मखिलं - जगदेतदचुद्वयः | 
अर्थस्वरूपं पश्यनत भूम्यन्ते मोह सम्प्लवे ॥ ४० ॥ 
येतु ww शुद्चेतसस्तेखिलं जगत्‌ । 
ज्ञानात्मक प्रपश्यन्ति emp परमेश्वर ॥ ४१॥ 
तस्यात्मपरदेहेप॒॒सतोऽप्येकमयं हि यत्‌ । 
विज्ञानं परमार्थो हि द्वैतिनोऽतथ्य दर्शिनः ॥ 
यद्यन्योऽस्ति परः कोऽपि मत्तः पार्थिव सत्तम | 
तदैपोऽहमयं चान्यो वक्तुमेतरमपीऽ्यते ॥ (२।१३।६०) 
वेणुरन्त्र विभेदेन भेदः पदजादि संज्गितः । 
अभेदव्यापिनो वायोस्तथासौ परमात्मनः ॥ 


'सोऽहं सचत्वं सच सर्वमेतदात्मस्वरूपं त्यज भेदमोहम्‌ | 
इतीरितस्तेन सरजवयंस्तत्याज भेदं परमार्थ इष्टिः ((२।१६।२४) 


विभेद जनके ज्ञाने नाशमात्यन्तिके गते | - 

आत्मनो ब्रह्मणो भेदमसन्तं कः करिष्यति ॥ (६।७।३४) 
अहमात्मा गुडाकेश सर्वभूताशय स्थितः । (गी० १०२०) 
Wa चामिमां विद्वि सर्व च्ेत्रेपुभाएत । (गी० १३।२) 


(८) 
न तद्स्त विना यत्स्यात्‌ मयाभूतं चराचरम । (गी० १०३६) 
इत्यादिभिबस्तु स्वरूपोपदेशपरे: — qmd 
चिन्मात्रंत्रक्षेव सत्यमन्यत Ud मिथ्येत्यमिधानाव । 


अलुवाद:-सजातीय विजातीय स्वगत भेद शून्य सत्तामात्र, 
वाणी का अविषय तथा अनुभर्वैकगम्य ब्रह्मज्ञान हे ।' Col परमाथंतः 
ज्ञानस्वरूप, समी विशेषों से रहित है किन्तु अज्ञान के कारण अनेक 
प्रकार के जड़ पदार्थ रूप से प्रतीत होता है, उस ब्रह्म को नमस्कार 
है ॥ (इस इलोक से जगत्‌ को भ्रान्ति सिद्ध होने से मिथ्या बतलाया 
गया हैं।) 'जो कुछ भी मूर्तिमान्‌ जगत्‌ दिखोंयी देता है, वह ज्ञान स्वरूप 
आपका ही रूप है, अजितेन्द्रिय लोग भ्रम से उसे जगत रूप से देखते हैं । 
इस सम्पूर्ण ज्ञानस्वरूप जगत्‌ को बुद्धिहीन लोग अथ [भोग्य विषय] रूप 
से देखते हैं अतः वे निरन्तर मोहमय ससार सागर में भटका करते. न] 
है परमेश्वर ! जो लोग शुद्धचित्त वाले और विज्ञानवेत्ता हैं; वे सम्पूर्ण 
जगत्‌ को आपके ज्ञानात्मक स्वरूप में देखते हैं।” [इन तीनों इलोकों 
से ज्ञान को सत्य भर जड़ जगत को मिथ्या बतलाया गया है ।] 
“राजवर्य ! यदि मुझसे भिन्न कोई दूसरा मी होता तो. मैं यह हृ 
ओर यह मुझसे मिन्न है इस तरह का व्यवहार हो सकता था. ।” “जिस 
तरह अभिन्न रूप से व्याप्त एक ही वायु के वाँसुरी के छिद्र के भेद 
से षड्ज आदि भेद होते हैं उसी तरह शरीर आदि उपाधियों के भेद 
के कारण एक ही आत्मा के [दिव, दानव, मानव आदि] अनेक भेद 


~ 


/ १. 


CN) 
प्रतीत होते EUH, तू और ये सव आत्मस्वरूप ही हैं ? अतएव भेद 


ज्ञान रूपी मोह को wn दो । [sf पराशर जी कहते हैं कि] उनके 


[जड़ भरत के] ऐसा कहने पर सौवीरराज ने परमार्थ दृष्टि का 
आश्रय लेकर भेद वुद्धि का त्याग कर दिया d^ भेदोत्पादक अज्ञान के 
सर्वथा नष्ट होजाने पर आत्मा और परमात्मा में विद्यमान भेद को 
कोन वना सकता है ?” [गीता में भी आत्मा क्षौर परमात्मा की 
एकता वतलायी गयी हैं] “हें अजुन ! समी शरीरों के भीतर उनकी 
आत्मा रूप से मैं स्थित हू ।” ' हे अजुन! समी शरीरों के भीतर 
रहने वाली आत्मा भी मुझे ही मानो ॥” “जगत का कोई भी चर 
अचर शरीर ऐसा नहीं है जो मुझसे व्यप्त नहीं हो । 

उपयुक्त समी श्रुतियां स्मृतियां एवं सूत्र ब्रह्म वस्तु के स्वरूप 
का उपदेश कर रहे हैं और यही वतलाते हूँ कि सभी त्रि्षेषणो से 
रहित ज्ञान मात्र Xl ही सत्य है और उससे भिन्त प्रतीत होने वाळा 
सम्पूर्ण जगत मिय्या है । 

अविद्या द्वी मेद ज्ञान का कारण द्वै ॥ 


qe.— मिथ्यात्वं नाम~ प्रतीयमान पूर्वक यथावस्थित 
वस्तुञ्ञान निवत्यत्रम्‌। यथा रञ्त्रा्धिश्ठानक सपादे दोप 
वशाद्वि तत्र तत्कल्पनम्‌ । एवं चिन्मात्रवपुपि परे ब्रह्मणि दोप 


परिकिख्ितमिदं देवतिर्व quao: स्यावरादि मेद; सन: जगद्‌ - यथाय 


® 


[7] 


( १० ) 
तिरोधान विविध विचित्र विकर सदसदनिर्वचनीयानाद्याविद्या! 
“अनृतेन हि ्रत्यूढा.” (gro ८।३।२) तिपां सत्यानां सतामन्‌- 
तमपिघानम्‌* (छा०८।३।१) “न सदासीन्नो सदासीत्‌ 
तदानीम्‌ । तम आसीत्‌ तमसा qeu प्रेतम्‌ | (dene 


Alci&) मायां तु प्रकृति विधान्मापिनं तु महेश्वरम्‌” (So 


४।१०) €न्द्रोमायाभिः पुरुरूप .ईयते | (२।४।१६) 'मम 
माया दुरत्यया’ ( गी ७१४ ) अनादिमायया स॒प्तो 
यदा जीवः प्रबुध्यते ।' (गी० पा०का० १।१६) इत्यादिभिर्नि 


विशेष चिन्मात्र ब्रह्म वानादयविधयया सदसदनिर्वाच्यया तिरोहित 
- स्वरूपं रवगतनानात्वं पश्यतीत्यंवगम्यते | 
, अनुवाद्‌--( पहले वतलाया गया है कि ब्रह्म को छोड़कर 


सम्पूणं प्रपञ्च मिथ्या है । अतएव इस अनुच्छेद में wd प्रथम मिथ्यात्व 


का लक्षण वतलाकर मिथ्यात्व का कारण का विचार किया जा रहा है). 


जिसकी पहले प्रतीति हो किन्तु यथार्थं वस्तु का ज्ञान हो जाने पर उसकी 
निवृत्ति हो जाय (उस वस्तु को ) मिथ्या कहते हैं । जेसे 
रज्जु आदि में सर्प आदि की प्रतीति मिथ्या है; क्योंकि 
पहले तो अन्धकार में पड़ी हुई रस्सी सर्प के तरह प्रतीत होती है, और 
उसे देखकर भय भी होता है, किन्तु जव यह ज्ञान हो जाता है कि यह 


रस्सी है, तो फिर वहां न तो सपं की ही प्रतीति होती है और न 
भय की ही । ) रस्सी आदि में संपे की कल्पना (भ्रम) दोष के कारण 


2S 
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( २१) ! 


ही होती है। इसी तरह ज्ञान. मात्र स्वरूप बाले परं ब्रह्म में दोप : 
( अज्ञान ) के ही कारण ( प्रतीत होने वाला ) यह देव, मानव स्थावर 
आदि भेद युक्त सम्पूर्ण जगत्‌ परिकंल्पित है; और ब्रह्म के यथार्थे स्वरूप 
के ज्ञान द्वारा इसका वाघ सम्भव है अतएव यह जगत्‌ मिथ्या हैत 


(wa भ्रम को उत्पन्न करने वाला ) दोप वस्तु ( ब्रह्म `) के स्वरूप * 
"wp छिपाकर ( उसके स्थान पर ) अनेक प्रकार के : अद्मुत विक्षेपों 


के प्रतिभासत का जनक सत्‌ एवं असत्‌ इन दोनों में किसी भी शाब्द के 
द्वारा जिसका निवंचन नहीं किया जा सकता है, वह अनादि अज्ञान 
[ अविद्या ] हे। | उस अविद्या का स्वरूप एवं फल आदि का स्पष्टी 


` करण निम्न श्रुतियों एवं. स्मृतियों से ही, हो जाता है । | वे हैं- 


[ अनृतेन० ] [ हृदयाकाश में विद्यमान सत्य कामनाएँ ] अज्ञान से 
प्रतिरुद्ध रहती हैं । [ तेपाम० ] हृदयाकाश में विद्यमान ` जो ' सत्य 
कामनाएँ उनका तिरोधायक अज्ञान :ही है ।;[ नासदा० '] सृष्टि से 
qd न तो सत्‌ था और न असत्‌ अपितु सदसद्विलक्षण केव अज्ञान (तम) 
ही था उसी से बावृत्त ब्रह्म [ प्रकेत. ] था । [ माया. ] प्रकृति, को 
माया [ मिथ्याभूत ] जानना नाहिये और max [ ईश्वर ] फो 


* माया सम्पन्न । [ इन्द्रोमायामि० ] सवं द्रष्टा. ईश्वरः [ विविघ अध्यासों 
के हेतु भूत ] मायाओं के द्वारा विविध ख्पों को धारण करता है। 


[यहाँ पर रजोगुण तमोगुण एवं सत्त्वगुण के भेद होने से बहु बचनांत प्रयोग 


"Wear गया है किन्तु माया एक है इस बात का पता गीता वाकय से 


चलता है ] [wwe ] मेरी [ सववज्ञ Ee की ] माया [ ज्ञान के 


( १२ ) 
विना ] दुस्तर है। [ अनादि० ] अनादिकाल से अज्ञानास्धकार में 
सोया हुआ जीव [ जब ज्ञान रूपी प्रकाश की किरणों को पाकर ] 
जगता है । इत्यादि वावयों से ज्ञात होता है कि जो सभी विशेपों से 
रहित ज्ञान मात्र [ स्वरूप है ] अनादिकार से प्रवृत्त सत्‌ एवं Eri 
दोनों प्रकारों में किसी के द्वारा जिसका निर्वचन स*मव नहीं है ऐसी 
अविद्या के द्वारा जिसका स्वरूप तिरोहित हो गया है, वह ब्रह्म ही, अपने 
$ में मध्यस्त जड़ चेतन प्रपञ्च भेद का दर्शन करता है। 


टिपपणी-- 


मिय्यास्वं नामेत्यादि--अद्वंती विठ्ठान्‌ मिथ्यात्व का लक्षण 
मानते हैं कि 'प्रतीयमानस्वेसति यथावस्थित वस्तुज्ञान निवत्येत्वम्‌ । 
अर्थात्‌ जिसकी पहले तो प्रतीति हो किन्तु वस्तु के स्वरूप का यथार्थ 
ज्ञान हो जाने पर निवृत्ति हो जाय उसे मिथ्या कहते हैं । यदि 
मिथ्यात्व का लक्षण इतना ही किया जाय कि “जो निवर्त्य हो उसे मिथ्या 
कहते हैं तो मुद्गरपात से नप्ट हो जाने वाळे घट को भी मिथ्या मानना 
पड़ेगा । अतएव ।निवत्येत्वम्‌? मिथ्यात्व का लक्षण नहीं हो सकता है । 
अतएव रक्षण में ज्ञान पद का निवेश किया गया है, क्योंकि घटादि 
ज्ञान निवत्यं नहीं हूँ । किन्तु' ऐसा लक्षण मान लेने पर भी घटादि में 
ही लक्षण बतिब्याप्त होगा । क्योंकि सर्वशक्ति सम्पन्न ईश्‍वर के 
सत्य संकल्प रूप ज्ञान के द्वारा घटादि निवत्यं हैं ही । अतएव लक्षण 
में यथावस्थितवस्तु पद का निवेश किया गया हैं । किन्तु ऐसा मानते 


( १३ ) 

पर भी मिथ्यात्व का रक्षण ज्ञान के प्रागमव में अतिव्याप्त होने छगेगा 
अतएव भिध्यात्व का स्वस्थ लक्षण “प्रतीयमानत्वे सति यथास्यितवस्तुज्ञान 
निवर्त्यत्वम्‌” ।-माना गया RO : 

तेपां सस्यानां सत्यम्‌ इत्यादि-इस श्रुति में उपासक के 
हृदय, में विद्यमान सत्य कामनाओं केः छिए बहुबचनात्त-पद का प्रयोग 
किया गया है इस श्रृति की व्याख्या में श्र्‌ तप्रकांशिकाकॉर कहते हैँ कि 
इस श्रुति में बहुवचन में तात्पर्यं नहीं है । अतएव सत्यकामनाए अनेक 
रहती हैं कि एक? इस तरह का कोई प्रश्‍न नहीं उठता है Up प्रका- 
शिकाकार का कहना है कि यहाँ पर 'अदित्तिः पाशान्‌ प्रमुभोक्तु' इस न्याय 
केः ही. अनुसार यहाँ भी वहुवचनांत पद `का निर्वाह memo चाहिये । 
अतएव “अदिति: पाशान्‌ः प्रमुमोक्षतु? न्याय का+स्वरूप क्या है? यह 
जानना आवश्यक है ।-तो पूर्व” मीमांसा के “विप्रतिपत्ती विकल्प: 
स्यात्‌ समत्वात्‌, गुणेत्वन्याय्य कल्पनैक देशत्वात” (९।३।१५ ) 
qm में. अग्निषोग्नीय sg के विपय में “दितिः पा्ञान्‌ मुमोक्तु" यह C 
यह sm भातीः हैः। इसमें पाशः शब्द वहुनचनान्त हैं | अब- प्रदन यह 
उठता. है कि इस :वहुवचनान्त का सम्बन्ध किससे है, पशुओं से अथवा 
पाश्च से । पूर्व पक्षीका यहाँ पर कहना है कि बहुवचनान्त' का" अन्वय 
पशुओं से" ही" होना' चाहिए पाश तो 'एक' है अतएव ' उससे: उसका कैसे 
अन्वये होया. इस पूर्व पक्ष कें उत्तरम “सिद्धान्ती का कहना है कि, 
eris में प्रकृत्यर्थ पादा है, और' विमक्‍्त्यथे म है, ये दोनों गौण 
हैं, अतएव इन दोनों का अन्वय अग्निपोमीय से है, बहुवचन का अर्थ 
पाश का निर्देश मात्र समझना चाहिये, “उसका बहुत्व नहीं, इस तरह 


( ९४ ) 


की व्यवस्था दी गयी है । मायां तु प्रकृति विद्यादू-इस वाक्य का 
अर्थ है कि माया का प्रकृति अर्यात्‌ सदसद्‌ विलक्षणा. प्रकृति-अर्थात्‌ 
उपादान कारण समझना चाहिये । “प्रकृतिश्च प्रतिज्ञा दृष्टान्तानुरोघात्‌” 


सूत्र में भी प्रकृति शब्द उपादान कारण का वाचक है जहाँ पर इम 
श्रुति का विपर्यासिन अन्वय होता हैं वहाँ पर इसका अर्थं होता है 
प्रकृति को माया अर्थात्‌ मिथ्याभूत , जाने । तत्त्व टीकाकार इसी अर्थ 


की ओर इंगित किये हैं । 

सू०-यथोक्तम्‌ 

ज्ञान स्वरूपो भगवान्‌ यतोऽसाघशेपपूर्तिनेतु वस्तुभूत ॥ 
ततो हि शैलाब्धि घरादि भेदात्‌ जानीहि विज्ञान विजुम्मितानि॥ 
यदातु शुद्धं निजरूपि सर्वकर्मक्षये ज्ञानमपा तदोपभ | 


तदा हि संकल्पतरोः फलानि भवन्ति नोवस्तुषुवस्तुमेदा. । 
(वि०्पु० २।१२ ३९-४०) 


तस्मान विज्ञानमृतेऽस्ति किंश्चित्‌ कचित्‌ कदाचिद्‌ हिज वस्तुजातम्‌ | 


विज्ञानमेकं निजकर्ममेदविभिलवचित्तैय हुधाउम्युपेतम । 
ज्ञानं विशुद्धं विमलं विशोकमशेप लोमादि निरस्त सङ्गम्‌ | 
एक i4 परमः परेशः wimgad न यतोत्यदस्ति । 
सद्भाव एवं भवतो मयोक्तो ज्ञानं तथा सत्यमसत्यमन्यत्‌ । 


एतत्‌ तु तत्‌ संव्यवददारभूतं तत्रापि चोक्तं शरुवनाश्रितं ते । 
इति | (विश्पु० २।१२-४३-४४-४५) 


{ 


( १५) 
छनुवाद- 

[ उपर यह बतलाया गया है कि चिन्मात्र स्वरूप 
ब्रह्म हो अविद्या के द्वारा स्वरूप के तिरोहित होजाने के कारण स्वगत 
नानास्व का दर्शन करता है । इसी. अर्थ की पुष्टि निम्न विष्णुपुराण 
के वाक्य भो करते E] [ ज्ञान स्व०] क्योंकि मगवान्‌ बिष्णु - ज्ञान 
स्वरूप हैं, एवं सर्वमय d । अतएव तुम इन पर्बत, समुद्र, पुथिवी, आदि 
भेदों को केवल विज्ञान का विलास समझो । [यदा go] जिस समय 
अविद्या रहित भेद र॒प्टि qeu sx समी कर्मों के नष्ट होजाने से aera 
रहित ज्ञान स्वरूप आत्म ज्ञान का उदय होता है उस समय संकल्प 
रूपी [अज्ञन रूपी] वृक्ष के फल स्वरूप धर्मीभूत पदार्थों (वस्तुरूप से 
कल्पित देवादि क्षरीरों अथवा जीवों) में देवत्वावच्छिन्न, सनुष्यत्वा- 
चच्छिन्न) इत्यादि आकारों के भेद की प्रतीति नहीं होती & (ततस्मातू०) 
अतः हे द्विज ! स्वयं प्रकाश आनन्दस्वरूप विज्ञान से .अतिरिक्त कमी 
कहीं कोई पदार्थादिं नहीं हैं । अपने-अपने कर्मों के भेद से भिन्न-मिन्त 
जित्तों द्वारा एफ ही विज्ञान नाना प्रकार से मान लिया गया है । 
(ज्ञानम्‌ इत्यादि) वह विज्ञान (अविद्या रहित होने के कारण) अत्यन्त 
विशुद्ध भेद दृष्ट मूल कर्म रहित, शोक मोहादि समस्त दोपों से रहित है । 

-चही एक एवं dur पड्विकार रहित परम परमेदवर वासुदेव है, 
उससे पृथक्‌ और कोई पदार्थ नहीं है । (सद्भाव एबमित्यदि) इस 


अकार से मैंने तुमसे यह परमार्थं का वर्णन किया है । केवल एक ज्ञान 
ही सत्य है, उससे भिन्न और सब मिथ्या Eo इसके अदिरिक्त जो 


( १६ ) 


रे ) केवल व्यवहारमात्र है उस त्रिमुवन के विषय में भी में तुमसे कह 


चुका हु । 
टिप्पणी: 

विज्ञानविजूम्मितानिः- यहाँ पर विज्ञान शब्द "विविध 
ज्ञायते अनेन? 'इस व्युत्पत्ति के अनुसार अविद्या का वाचक है, अतएव 
इस वाक्यांश का अयं है अविद्या के कारण अध्यस्त । सं कल्पः-संकल्प 
शब्द की व्युत्पत्ति है “समन्तात्‌ कल्पयतेऽनेन” अतएव यह अज्ञान का 
वाचक है । अविद्या को वृक्ष इसलिए बतलाया गया हे कि जिस तरह 
एक ही वृक्ष अनेक फलों का जनक होता है, उसी तरह एक अविद्या ही 
नाना भेदों के दर्शेन की जनिका है । अविद्या फो वृक्ष रूप से “अविद्या- 
तर्सम्भूति ।” इस वाय में मी वतछाया गया है । वस्पुपुपसुभे दाः 
इस ` वाक्यांश - की व्याख्या करते हुए 'तत्त्वटीकाकार कहते हैं. कि 
वस्तु रूप से अविधा के द्वारा कल्पित जो वाचस्पति मिश्र के अनुमार 
अनेक जीव है अथवा शंकराचार्य के अनुसार अनेक देव मनुष्य आदि 
शरीर हैं; उनमें जो देवत्वावच्छिन्न मनुष्यत्वावच्छिन्न अथवा जीवत्वा- 
बच्छिन इत्यादि घमो की प्रतीति होती है. वही इस वाक्यांश का 
तात्पर्य है । विज्ञानम्रतेः- में विज्ञान uer स्वयं प्रकाश ज्ञानं स्वरूप 
आत्मा का ही वाचक है. । सर्दकम-पद मस्त, . जायते, . वद्ध ते, 
परणमति, अपक्षीयते एवं विनश्यति इन विकारों से रहित आत्मा का 
वाचक हैं । र 

अविद्या की निवृत्ति ज्ञानमात्र आत्मेकत्व विज्ञान से होती दै 


( १७ ) 
मू०:-अस्याश्‍चाविद्यायाः निर्विशेष चिन्मात्र ब्रह्मात्मेकत्व 
विज्ञानेन निवृत्ति वदन्ति-न पुनस त्यवे तदेकं पश्यति । न पश्यो 
मृत्यु पश्यति' [wt ७२६।२] यदाद्य बेप एत्तस्मिनर श्येऽना- 
म्येऽनिरुक्तेऽनिलयनेऽभयं प्रतिष्ठां विन्दते । अथ- सोऽभयं गतो 
भवति t [तै. २।७।१] "भिद्यते हृदयग्रन्थिश्छिधन्ते सर्वसंशयाः । 
चीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ इष्टे quen w^ [मु,२।२।८] 
ECC ब्रह्मैच भ्रति” [मु. ३३२६] “तमेव विदित्वाति- 
सृत्युमेति नान्यः पन्थाविद्यतेऽयनाय ।” [s ३।८] इत्याद्याः 
श्रुतयः l 
अनुवाद 
( पहले के अनुच्छेद में सम्पूर्ण भेद दर्शन का कारण 
अज्ञान को बतलाया गया है। प्रकृत अनुच्छेद में यह बतलाया जा 
रहा है कि जव ब्रह्मात्मंत्कत्व विज्ञान हो जाता है, तो फिर उसी 
विज्ञान के द्वारा अविद्या की निवृत्ति हो जाती है ।” इस अविद्या की 
निवृत्ति सवं विशेषण विरहित ज्ञानमात्र ब्रह्मात्मैकत्व विज्ञान से होतो 
है, यह निम्न श्रुत्तियाँ वतलाती है- (न पुनस ० इत्यादि) अत्मज्ञानी 
अविद्या के आवतं का विषय नहीं बनता है। ब्रह्मदर्शी मरण और उसके 
कार्ये दुःख मान का अनुभव नहीं करता है। (इस श्रुति से पता चलता है 
कि ऐवयज्ञान से हो अविद्या की निवृत्ति होती है ।) (यदाह्य ० इत्यादि) 


( (१८ ) 

जब यह मुमुक्ष इस प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों का अविपय भूतं, शरीररहित, 
अनिर्वचनीय, आधार रहित ( ज्ञान स्वरूप ब्रह्म में ) अभय प्राप्ति के लिए 
निष्ठा को प्राप्त करता है, उसके पश्‍चात, वह मुमुक्ष अज्ञान के भय से 
मुक्त हो जाता है । (यह श्रुति बतछाती है कि निविशेष ब्रह्मज्ञान E] 
अभय की. प्राप्ति होती Ed - (अभ्युपगत कर्म भी अविद्या कल्पित है, 
अतएव उसकी मी निवृत्ति ज्ञान के द्वारा होती है;. इस अर्थ को बतछाती 
हुई भति कहती है-) भिद्यते इस्याद्‌-उस परावर तत्त्व के ज्ञान से 
अविद्या तथा उसके कार्यभूत संपायादिक का नाश हो जाता है; तथा 
उनके निमित्तभूत समी कर्मों का भी नारा हो जाता है। seda 
विज्ञान का फळ वतछाते हुये श्रुति कहती है- ब्रह्म वेद इत्यादि- ब्रह्म 
ज्ञानी ब्रह्म ही हो जाता है । (जोवात्मैवय ज्ञान को छोडूकर्‌ मुक्ति का 
दुसरा साधन नहीं है- यह वतलाते हुये थति कहती हैं । तमेव इत्यादि- 
निविशेष ज्ञानमात्र ब्रह्म के ज्ञान को छोड़कर मोक्ष का कोई दूसरा साधन 
नहीं है ।. 

सूल-अत्र ृत्युशब्देनाविद्याभिधी यते ॥ यथा सनत्सु- 
जातवचनम्‌-मोहो वं भृत्युः संमतो थः कनीनामिति । 
प्रमादं वे मृत्युमहं ब्रवीमि सदाप्रमादमेवामृतत्वं ब्रवीमि ) 
(स.१।४) इति । सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म । (ते,२।१।१) 
दिज्ञानमानन्दं ब्रह्म।'(ब.३।९।२८) इत्यादि झोधक वाकया- 
चसेय नि्विशेष चिन्मात्रः स्वरूप ब्रह्माकत्व विानेञच 


p 


^ 


^N 


( १६ ) 
'अथ योन्यो देदतासुपास्ते अन्यो5सावन्योहरूस्मीति न 
सबेद' (ब्र.१।४।१०) । 'अकृत्स्तो ह्येष आस्मेत्येवोपासीत' 
(बृ, १४४७) 'तर्वमसि'(छा,६।८।७) त्वंचा अहुसस्मि भगवो 
देवते अहंत्र त्वमसि भगवो देवते (जा) तद्योऽह सोऽसौ 
योऽहो सोऽहमस्मि’ (ऐ.) इत्यादि वाक्यसिङम्‌। वक्ष्यति 
चतदेव-'आर्मेति qu vef ग्राहयन्ति च' इति । 


(न्न. सु ४।१।३) तथा च दावयकारः-'आत्मेस्येच तु गृह - 


णीयात्‌ weder तन्निष्पत्तेः ( बो.बू. ) इति। अनेन च 
बरह्मोत्मेकत्व विज्ञानेन मिथ्यारूपस्य सकारणस्य बन्घस्य 
निवृत्तियु क्ता । 
अनुवाद 

यहाँ (उपयु'क्तमोक्ष के उपाय को बतलाने वाले वाक्यों) में मृत्यु 
शब्द से अविद्या हौ कही गयी है । जैसा कि सनत सुजातीय दर्शन के 
वचनों से पता चलता है-मोहो० इत्यादि जो क़्ान्तद्रष्णटा कवियों को 
अभिप्रेत है मोह ही मृत्यु शब्द का अभिधेय है। मैं अंनवधानता रूप- 
were को मृत्यु [अविद्या] कहता हुं और अविद्या की निवृत्ति रूप 
अप्रमाद को मोक्ष मानता हूं । सत्यमित्यादि ब्रह्म अलीकप्रत्यनीक, 


जडप्रत्यनीक एवं” परिच्छि्नप्रत्नीक है ।' [ रह्म विज्ञानस्वरूप एव 
आनन्द स्वरूप है। इन शोधक वाक्यों के वारां जिसका निइच्रय किया 


( २० ) 

जा सकता है ऐसे निविज्षेप स्वरूप ब्रह्म एवं आत्मा की एकता रूप विज्ञान 
की सिद्धि निम्न श्रुतिवाक्य करते हैं- 

अथ० इत्यादि-- यह मेरी उपास्य देवता है और मैं उससे 
भिन्न हूं, इस प्रकार से जानकर जो आत्मव्यतिरिक्त देवता की उपासना 
करता है उसका ज्ञान यथार्थ नहीं है । उपयुक्त प्रकार का ज्ञान 
अपूर्ण हैं; ब्रह्म की आत्मा रूप से ही उपासना करनी चाहिए। तुम वह ही 
हो हे भगवन्‌ ! उपास्य देव ! निश्चय ही तुम मेरी आत्मा रूप हो और 
मैं आपका स्वरूप हूं, अतएव यो मैं g वही ब्रह्म है, और जो ब्रह्म है वही 
मैं हू” इत्यादि वाक्य जीव और ब्रह्म की एकता बतलाते हैं । सूत्रकार भी 
४।३।१ इस सूत्र में वतलायंगे कि-मुमुक्ष उपासक ब्रह्म को आत्मा रूप 
से जानते हैं और उसी तरह से उसको [ग्रह्म को] वतलाते हैं । इसी 
अर्थे का समर्थन वाक्यकार श्री वोधायन भी करते हैं--ब्रह्म- की आत्मा 
रूप से उपासना करके तद्व्यतिरिक्त सम्पूर्ण जगत ' उसी में कल्पित 
[निष्पन्न] है। इससे यही मानना उचित है कि ब्रह्म और आत्मा के 
ऐक्य ज्ञान से मिथ्या वन्घन की अपने कारण सहित निवृत्ति संमव & । [जिस 
तरह रस्सी में प्रतीत होने वाळे सपं की निवृत्ति के लिए 'यह सर्प 
नहीं रस्सी है,” इस प्रकार का ज्ञान होना अपेक्षित है, उसी तरह मिथ्या 
बन्धन की निवृत्ति के लिए आत्मैकत्व विज्ञान होना आवश्यक है ।] 

प्रत्यक्ष का शास्त्र बाध्यर्व 


मू०- ननु च- सकल भेद निवृत्ति: प्रत्यक्षविरुद्धा कथामिव 
शास्त्राथजन्य विज्ञानेन क्रियते, कथं वा राज्जुरंपा न सपे इति 


(RE) 
ञानेन ग्रत्यच्षविरुद्धा सर्प निवृत्तिः क्रियते । तत्र द्वयोः प्रत्यक्षयोः 
विरोध इह तु प्रत्यक्षमूलस्यशा्रस्य ग्रत्यचचस्य चेति चेत्‌- तुल्य” 
योर्विरोधे कथं वाघ्यबाधकभावः । प्रोत (योड प्ठकाएशजन्पत्वः 
तदभावाभ्यामिति चेत्‌- शा्नप्रत्यच्षयो!पि समानमेतत्‌ | एत 
दुक्तं भवति-ग्राध्य वाधकमावे तुस्पत्व-सापेत्वनिएपेक्षत्वादि 
न कारणम्‌ | ज्यालामेदाडुमानेन प्रत्यचोपमर्दायोगात्‌, तत्र हि 
ज्यासैकंग्रत्यक्षेणत्रगभ्पते । एवं सति द्वयोः प्रमाणयो विरोधे 
यत्‌ संभाव्यामानान्यथामिद्ध तत्‌ वायम्‌, अनन्यथा सिद्धमनव- 
काशमितरद्‌ quen. इति सर्वत्र वाध्य बाधक भावनिर्णेय 
इति । तर्मादनादिनिधनाविच्छनन सम्प्रदाथासंभाव्यमान दोपगन्धा- 
नवकाश शाक्ञजन्यनिर्विशेप-नित्य-शुद्ध-मुक्त-वुड--सप्रकाश 
चिन्मात्र ब्रह्षात्मभावावयोधेन संभाव्यमानदोष सावकाश प्रत्यक्षादि- 
सिद्ध विदिधविकस्परूप बन्ध निवृततियु कतै | संभाव्यते च विविध 
विकल्पमेद प्रप श्वगराडिश्रःयचस्यानादिमेइवामनादिरूपाविद्यार्पो 
दोपः | 
अनुवाद 
विशिष्टाद् ती--[ adt विद्वान्‌ शारीरक शास्त्र विज्ञान का 


प्रयोजन दृश्यभाण ] सम्पूर्ण भेद [ प्रपञ्च, ] की निवृत्ति मानते हैं 


( २२ ) 

किन्तु यह मानना प्रत्यक्ष के विरुद्ध होगा [ और प्रत्यक्ष प्रमाण स्वेतर 
समस्त प्रमाणों का मूल माना जाता है अतएव ] शास्त्र जन्य विज्ञान 
किस प्रकार [अपने मूल भूत प्रत्यक्ष प्रमाण के विरुद्ध सम्पूर्ण भेद निवृत्ति 
को अपना विषय ] बना सकता है। 

अद्वौत्ती-[ इसके उत्तर में मुझे यह पूछना है कि ] यह रस्सी 
है, सर्पं नहीं ? इस प्रकार के ज्ञान के द्वारा कैसे प्रत्यक्ष के विरुद्ध 
[ दृश्यमान ] सपं की निवृत्ति की जाती है ? 


विशिष्टाह ती-[ यह रस्सी है, wd नहीं इस प्रकार के ज्ञान 
के द्वारा ] सपं निवृत्ति स्थल में तो दोनों प्रत्यक्षों में विरोध है । तुल्य 
प्रमाणों में विरोध होने पर दुवंल वाध्य और सवर प्रमाण बाधक होता 
है। निर्दोष होने के कारण रस्सी का प्रत्यक्ष सवू है, अतएव उसके 
द्वारा सपं प्रत्यक्ष का बाघ हो जाता है । [ यहाँ तो तुल्यत्वन्याय 
प्रवृत्त नहीं होगा, क्योंकि ] शास्त्र प्रत्यक्ष मूलक प्रमाण है, उसका 
अपने मूल भूत प्रत्यक्ष से विरोध है। ऐसी स्थिति में शास्त्र अपने 
उपजीव्य भूत प्रत्यक्ष प्रमाण का वाघक कैसे हो सकता है ? 


अद्व ती--तो फिर तुल्य प्रमाणों के बीच विरोध होने पर 
किसी प्रमाण को बाध्य और किसी को बाधक कंसे माना जा सकता है? 


विशिष्टाह तो 


पूर्वोत्तरयोइत्यादि उपयुक्त स्थल में पहले [प्रतीत होने वाला सपं का 
प्रत्यक्ष अस्बकार आदि के कारण होने वाले भ्रम रूप ] दोप से युक्त 
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है, और उसके पश्चात्‌ जो रस्सी का प्रत्यक्ष होता है वह दोष रहित है । 


[ अतएव पूर्वकालिक प्रत्यक्ष का बाघ उत्तरकालिक रस्सी के प्रत्यक्ष के 
द्वारा हो जाता है । ] 


sg dr 
शास्त्र प्रत्यक्षयोरपि इस्यादि--यह [ दोष युक्तत्व और दोप 
रहितत्व रूप हेतु i ] प्रत्यक्ष और शास्त्र में भी समान रूप से विद्यमान्‌ 
है । ( एतदुक्त भवतीत्यादि ) कहने का आशय है कि-वाध्य वाघक 
भाव के नियामक, तुल्यत्व, सापेक्षत्व एवं निरपेक्षत्व आदि नहीं होते 
हैं, क्योंकि ऐसा मानने पर ज्वाळेक्य प्रत्यक्ष का वाध ज्वालाभेदानुमान 
से नहीं सम्भव है । ( मूलभूत ) प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा तो 


वहाँ [ ज्वालाभेदानुमात स्थल में ] एक ही ज्वाळा का प्रत्यक्ष होता 
है, किन्तु प्रत्यक्ष के दोप युक्त होने के कारण उसका ज्वाला भेदानुमान 


से वाघ संमव है । क्योंकि (मूलभूत) प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा तो वहाँ 
(ज्वालाभेदानुमान स्थळ में) एकही ज्वाला का प्रत्यक्ष होता है, (किन्तु 
उस प्रत्यक्ष के दोप युक्त होने के कारण उसका ज्वाला भेदानुमान रूप 
प्रमाण के द्वारा बाघ हो जाता है । ) एचब्न्चेत्यादि:-कहने का तात्पर्य 
t fe a प्रकार के श्रमाणों में विरोध होने पर जो (प्रमाण) अन्यथा 
सिद्ध होता है, वह वाघ्य होता है और जो उससे भिन्न अनन्यथा 
सिद्ध तथा अवकाश रहित होता है वह वाधक प्रमाण होता है । यही 
वाध्य वाधक भाव का सभी स्थलों में. निर्णय है। तस्मादित्यादिः- 
चूंकि अन्यथा सिद्धन्व एवं अनन्यथा सिद्धत्व ही. वाष्यबाधक भाव के 


( २४ ) 
प्रयोजक हैं, अतएव जिसका सम्प्रदाय (परम्परा) अनादिनिधनाविच्छिन्न 
है जिसमें दोप के गन्व की संभावना भो नहीं को जा सकती है 
ऐसे (अनन्यथा सिद्ध होने के कारण ) अवकाश रहित, शास्त्र के द्वारा 
ज्ञात होने वाला, सभी विशेपणो से रहित, नित्य (तीनों काल में 
विद्यमान रहने वाळा ) शुद्ध ( अविद्या रहित ) मुक्त ( अविद्या जन्य 
जन्मादि से रहित) बुद्ध (जिसका नित्य प्रकाश कमी तिरोहित नहीं होता 
है ) स्वयं प्रकाश ज्ञान मात्र ग्रह्म को आत्मा रूप से बतछाने वाले 
ज्ञान के द्वारा (पुरुप गत) दोप की संमावना से युक्त ( अन्यथा सिद्ध 
होने के कारण ) सावकाश प्रत्यक्ष आदि प्रमाणो से सिद्ध होने वाले 
अनेक ( देव मनुष्यादि ) भेद स्वरूप (मिथ्या ) वन्चन की निवृत्ति 
( को मान छेना ) युक्ति युक्त ही है । संभाव्यते चेत्यादिः- और 
अनेक देवादि भेद रूप NW के ग्राहक प्रत्यक्ष प्रमाण में अनादि, 
( मूलाविद्या, भेददृष्टि ) रूप अविद्या ( अज्ञान ) रूप दोप संमव 


ही है। 


टिप्पणी 


एतदुक्त'मवति-इस वाक्य का उपादान विदिष्टाहती के 
सम्मत वाघ्य वाधक भाव प्रयोजक के खण्डन के fuu किया गया है। 
wif विशिष्टाद dt [एक देशी] को यह अभिमत है कि-मूछ मूलित्व, 
परोक्षत्वापरोक्षत्व इत्यादि रूप से जो प्रमाणों में वैपम्य होते हैं उनके 
न रहने पर जो लक्षण सदोप हो वह वाध्य होता है, ओर जो निर्दोप 


C 


"१ 
Lu 
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होता है बह वांघक होता है । यदि मूल मूली परोक्ष अपरोक्ष इत्यादि 
प्रकार के प्रमाणो में विरोध हो तो मूळ प्रमाण के द्वारा मूली प्रमाण 
का वाघ हो जाता है, अपरोक्ष के द्वारा परोक्ष का बाघ होता है; 
( एक देशी विष्टाइती ) के इस वाघ्यवाचघकमाव प्रयोजक का खण्डन 
करते हुए अद्व॑ती विद्वान, कहते हुँ कि वाघ्य वाबक भाव के नियामक 
चुल्यत्व, सापेक्षत्व (मूछित्व) निरपेक्षत्व (मूलत्व) आदि नहीं हो सकते 
हैं । ज्वालेक्य प्रत्यक्ष के मूल प्रमाण जन्य ज्ञान होने पर मी उसका मूली 
अनुमान प्रमाण से वाघ देखा ही जाता है। एव्चेस्यादिः- दो परस्पर 
विरोधी प्रमाणों में होने वाले वाव्य वाघक भाव का स्पष्टीकरण करते 
gu edt विद्वानों का कहना है- कि परस्पर दो विरोधी प्रमाणों में 
जो अन्यथा सिद्ध हाता है वह वाष्य होता हे और जो अनन्यथा सिद्ध 
प्रमाण होता है, वह वाचक होता है । कोई मी प्रमाण तव अन्प्रथासिद्ध 
होता है जव कि बह सावकाश हो । जो प्रमाण सावझाश नहीं हो वह 
अनन्यथा सिद्ध होता है । और कोई मी प्रमाण सावकाश दो तरह से होता 
है (१) यदि उसको चरिताथं होने के लिए कोई दूसरा भी बिपय gr 
(२)अथवा उसका अप्रमाण कोटि में निवेश हो जाय । श्रोवेदान्तदेशिक का 
कहना है कि अपने विपय की सात्यता के आमाव में जो प्रमाण अपने 
स्वरूप को प्राप्त कर Wh उसे अन्यथा सिद्ध कहते हैं । “अन्यथा सिद्धस्व॑ 
नाम-स्वयिपय सत्यत्यमन्तरणा5पि स्वरूरलाभः ।” इसी अर्थ को 
श्रत प्रकारिकाकार इस प्रकार से कहते हे-“स्त्रोपस्थापिताथे 
विपयप्रामाण्यं विनाऽपि संभावितोदयत्वमन्यथासिद्वत्वम ।” 
अनन्यथा [pde प्रमाण वह होता है जिसका; उपस्थित विषय को 
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छोड़कर कोई दूसरा विषय न हो, साथ ही वह अप्रमाण कोटि में भी 
निविप्ट न हो । इस तरह का निरवकाश प्रमाण ही अनन्यथा सिद्ध 
होता है । इस तरह का ही वाध्यवाबक भाच सर्वत्र मान्य है । 

तस्मानादि० इत्यादि-अढती विद्वानों का कहना है कि यद्यपि 
दृश्यमान भेद युक्त प्रपञ्च प्रत्यक्ष प्रमाण से मिद्ध होता है, किन्तु शास्त्र 
निर्विशेष ज्ञान मात्र ब्रह्म की आत्मा से अभेद का प्रतिपादन करता है 
सम्पूर्ण भेदों को मिथ्या वतला कर उसका निषेध करता है । इस तरह 
शास्त्र और प्रत्यक्ष में विरोध उपस्थित होता है । दस्त्र को हम लोग 
वाचक प्रमाण इसलिए मानते हैं कि शास्र अनादिनिधन | नित्य] है, 
अतएव उसका सम्प्रदाय अविच्छिन्न है । शास्त्र के अविच्छिन्न सम्प्रद्रा- 
यत्व के विषय में मीमांसकों का कहना है कि प्रलयकाल में भगवान्‌ 
किसी ऋषि को शास्त्र का उपदेश कर देते हैँ और पुनः सृष्टि के 
आदि में उसे मगवान्‌ स्वयं उस ऋषि से पढ़ छेते हैं; अतएव शास्त्रों 
का सम्प्रदाय अविच्छिन्न है। दूसरी बात यह कि शसस्त्र भपौरुपेय हैं । 
अतएव अन्य प्रमाणं में जो कल्पक पुरुष के भ्रम, प्रमाद, विप्रलिप्सा 
भौर करणापाटव ये चार दोप होते हैं, वे दोप शास्त्र में नहीं 
पाये जाते हैं; अतएव शास्त्रो में कोई दोप भो नहीं । इन दो गुणों के 
ही कारण य्ास्त्र अनन्यया मिद्ध होते हैं, और अपने विरोधी भ्रमण प्रत्यक्ष 
के वाघक सिद्ध होते हैं । 

अभेद SD का प्रावल्य- 


नचु-अनादि निधनाविच्छिन्न सम्प्रदायतया निर्दोपस्यापि 


NV 


— MM 
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शास्त्रस्य “ज्योतिष्टोमेन स्वर्गकामो यजेत’ इत्येवमादे भेदाः 
लम्मिनो बाध्यतबं प्रसज्येत । सत्यम्‌; पूर्वाप्रापच्छेदे पूर्ेशास्् 
वन्मोचशास्त्रस्य निरवक्ताशत्यात्‌ तेन त्राध्यत एव । वेदान्तः 
बाक्‍वेब्यपि सगुण ब्रक्ोपासन पराणाम्‌ शास्त्राणामयमेव न्यायः; 
निणुणत्वात्‌ परस्व ब्रह्मणः । 

अनुवाइ--चिशिप्टाद ती- शास्त्रो का सम्प्रदाय अनादि 
निघना च्छिन्न है अतएव शास्त्र दोष रहित हैं [ उनमें कोई दोप नहीं 
है ! फिर भी आप जब सम्पूर्ण भेदो की निवृत्ति शारीरक शास्त्र का 
विज्ञान मानते है तो फिर] 'स्वर्ग की कामना से ज्योतिष्टोम याग करे' 
इत्यादि भेद का प्रतिपादन करने वाले वाक्यों का [तो आपके यहाँ] वाध 
हो ही जायेगा । [ यह कैसे ? क्योंकि जव शास्त्र निर्दोप है, उस 
हालत में उसका वाघ कैसे सम्भव हैं ? ]. 

wig ती--हाँ आप ठीक कहते है पूर्वापरापच्छेदन्याय के विचार 
में जिस तरह पूर्व शास्त्र का उतर शास्त्र के द्वारा वाघ माना जाता 
हैं, उसी तरह मोक्ष घास्त्र फे निरवकाश होने के कारण उसके द्वारा 
भेदावलम्वी eurem का वाघ हो ही जाता है। यही [ पूर्वापरापच्छेद | 
न्याय ही वेदान्तवावयों में भी सगुणब्रह्म की उपासना का प्रतिपादन 
करने वाले ee के प्रति प्रवृत्त होता है [अथात्‌ निगुण वाबयों के 
द्वारा सगुणब्रह्म प्रतिपादक शास्त्र का वाच हो जाता है। ] क्योंकि 


परंब्रह्म निगुण हैं, अतएव वैसे ही ब्रह्म के प्रतिपादन में शास्त्रों का 
तात्पर्यं मानना चाहिए d 


सत्यमू-इस पद का प्रयोग sz स्वीकार के अर्थ में 
हुआ इसका तात्पर्य है कि भेदावलम्वी शास्त्र है 'ज्योतिष्टोमेन' इत्यादि, 
हैं इस वात को तो हम मानते हैं, किन्तु ये शास्त्र दुष्टकरण युक्त हैं. हम 
ऐसा नहों मानते हैँ । क्योंकि वाघ्य वाधकमाव का नियामक अन्यया 
सिद्धत्व एवं अनन्यथा सिद्धत्व है; दुष्ट कारण और उसका अभाव 
नहीं । 

पूर्वापरापन्छेदे इत्यादि-वावय का तालपय॑ हैं कि पूवं 
मीमांसा के “पूर्वापरापच्छेद पूरद्ंदौद॑ल्यं प्रकृतिवत्‌ [६।५।४५] इस सूत्र 
में पूर्वापरापच्छेदन्‍्याय वणित है। इसका आशय है कि 'वहिष्पवमान 
याग में अध्वयु'को प्रस्तोता, प्रस्तोता को प्रतिहर्ता, प्रतिहर्ता कॉ उद्गाता, 
उद्गाता को, ब्रह्मा और व्रह्मा को यजमान पकड़कर अन्वारम्मण 
[ परिक्रमा ] करते & । यदिइस कार्य में अपच्छेर हो जाय, अर्थात्‌ 
कोई व्यक्ति किसी को छोड़ दे तो उसके प्रायश्चित का विधान है कि 
यदि उद्गाता से अपच्छेद हो जाय तो वह दक्षिणा रहित याग करके 
पुनः अन्वारम्म प्रारम्म करे | इमी तरह प्रतिहार्ता के विपय में भी 
प्रायरिचत का विधान है, अत्र प्रश्‍न यह है कि यदि उद्भाता और प्रति- 
हर्ता दोनों के द्वारा अपच्छेद हो जाय तो फिर प्रायश्चित्त का क्या 
रूप होगा ? उसके उत्तर में यह बिधान आया है कि ऐसा होने पर 
उत्तरथ्वास्च् के अतुमार प्रतिहर्ता के ही प्रायश्चित से उदूगाताका प्रापरिचत 
हो जाता है, उसके लिए अलग प्रायश्चित्त करने की कोई आवश्यकता 
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(0n) 
[हप अर्थ के] प्रतिपादक होने से सभी पद सार्थक, एकार्थक एवं पर्या- 
यता दोप रहित [सिद्ध होते] है । 


टिप्पणी — 


सत्य ज्ञानादयो गुणाः प्रतीयन्ते- इस वाक्यांश के कहने में 
friend का यह तात्य है कि जिस तरह 'दवकयोर्ट्रियचनेकवचने 
इस पाणिनीय qu में डोक दादद द्वित्व एवं एकत्व के वाचक हूं उसी 
तरह इस श्रुति में सत्य, ज्ञान आदि पद सत्यत्व, जानत्व आदि केवांचक हैं । 
अतः सत्य ज्ञान आदि ब्रह्म के गुण हैं जैसा कि श्रीवत्सा&ू मिश्र ने इस 
श्रुति के अर्थ वर्णन प्रसङ्ग में कहा है- “गुणा: सत्य्ञानभरशृतय उत" 
इस्यादि । क्योंकि 'सत्यं ज्ञानम्‌' इत्यादि समानाधिकरण्य वाक्य हैं । महा- 
भाष्यकार पतङ्जलि सामानाधिकरण्य का सिद्धान्त लक्षण लिखते हैं कि- 
“भिन्न प्रवृत्ति निमित्तानां शब्दानामेकस्मिन्न्ये वृत्तिः सामानाधिकरण्यम्‌ (7 
अर्थात्‌ जहां पर भिन्न-भिन्न प्रवृत्ति निर्मित्तवाले पद एक ही अर्थ को 
चतळायें वहाँ पर समानाधिकरण्य वाक्य होता है । प्रवृत्तिनिमित्त पद में 
पष्ठी तत्तुर्प है- प्रवृत्तः निमित्तम्‌ प्रवृत्ति निमित्तम्‌ । प्रकृष्ट बृत्ति ही safe 
कहलाती है । शाब्द की अयं में वृत्ति अर्थ का बोच कराना है और 
विशेष्यभूत प्रधान अर्थं को अपना विपय बनाना उसकी प्रवृत्ति है । 
निमित्त पद साधन का बाचक हैं । प्रधानअर्थों के ज्ञान के साधन उसके 
विशेषण रूप से प्रतीत होने बाले गुण, जाति आदि होते हैं | 
“एकरिमन्नथ वृत्तिः में एक शब्द साचारण का वाचक है। और मर्थ 
weg विशेष्यभूत प्रधान अर्थ का वाचक हँ । कहने का आशय यह है 


( ३४ ) 


कि,शब्द तीन तरह के होते है १-ऐसे शब्द जो विशेषण एवं विशेष्य दोनों 
प्रकार से किसी एक ही अथं को वतलाने वाले होते Eg जैसे 
घट: कुम्मः इत्यादि । २-कुछ ऐसे शब्द होते हैं जो विशेषण एवं विशेष्य 
दोनों ही प्रकार से भिन्न अर्थ के प्रकाशक होते हैं जैसे-गौरश्यो महिपः 
इत्यादि ३-कुछ ऐसे शब्द होते हैं जो विशेषण रूप से भिन्न अर्थों के 
वाचक होते हैं और विशेष्य रूप से एक अर्थ के वाचक होते है-जंसे- 
नीलमुत्पलम्‌, देवदत्तः श्यामो युवा लोहिताक्षः, इत्यादि । 

इनमें तीसरे प्रकार के जो शब्द होते हैं उनमें ही समानाधिकरण्य 
होता है । लक्षण में “भिन्न प्रवृति निमित्तानाम्‌' इस विशेषण के द्वारा 
विशेपणतः एव विश्येष्यतः दोनों प्रकार से एक ही अथं का dI कराने 
बाले घटः कुम्मः जैसे पदों में समानाधिऊरण्य का वारण किया गया है । 
“एकस्मिन्नर्थे वृत्तिः” के द्वारा विज्षेपणत: एवं विश्वेष्यतः दोनों प्रकार से 
भिन्न अर्थो के अववोघक “'गोरइधो महिषः” इत्यादि दाब्दो में सामाना- 
बिकरण्य का वारण किया गया है । अतः एव तीसरे प्रकार के uen; 
जो विशेषण रूप से तो मिन्नार्थक्र किन्तु विशोष्य रूप से एकार्थक होते 
हैं; उनमें ही सामानाधिकरण्य होता है । सामानाधिकरण्य के इसी 


स्वरुप को दृष्टि पथ में रवकर विदिष्टाइती विद्वानों का कहना है 
कि सत्य ज्ञानादयो गुणाः प्रतीयन्ते । किन्तु अद्वैत विद्वानों का कहुना 


है कि सामानाधिकरण्य वाक्य अवण्डाथंक होते हैं, और वे किसी एक 
अर्थ का ज्ञान कराते है। ऐसे वाक्य 'स्वरूप मात्र के प्रतिपादक होते 
हैं । इस पर विशिष्टाद तो विद्वानों का यह कहना है कि यदि सभी 
घाब्दों को एक ही अथं का प्रतिपादक माना जाय तो सामानाधिकरण्य apr 
में तीन दोप होंगे- 


[१] पर्यायता- जैसे घटो घटः आदि पर्यायवाची qur एक ही 
अर्थ का प्रतिपादन करते हैं, उसी तरह की पर्यायता उन समी शब्दों 
में होगी और जिम तरह धटोघटः का शाव्दवोघ नहीं होता है, उसी 
तरह उन सभी वाक्यस्थ दाव्दों का शाब्दवोघ नहीं हो पायेगा । 
[२] यदि एक ही शब्द के द्वारा ब्रह्म का स्वरूप ज्ञात हो गया तो 
फिर दूसरे शब्दों का प्रयोग व्यर्थ होगा । इस तरह वैयथ्यं नामक दोप 
भी होगा । [३] सामानाधिरण्य वाबय वहीं होता है जहाँ पर शब्दों 
के प्रवृतिनिमित्त में भेद पाया जाय, इस वाक्य में प्रयुक्त शब्दों के प्रवृत्त 
निमित्त में कोई भेद ही नही रहेगा तो फिर यह सामानाधिकरण्य वाक्य 
भी नही हो पायेगा । इसके उत्तर में अद्दौती विद्वानों का यह कहना 
कि सभी शब्द ज्ञानमात्र ब्रह्म को विभिन्‍न पदार्थ विरोधि प्रत्यनीक रूप 
से वतछाते हैं, अतएव उन शब्दों में पर्यायता और वैयथ्ये दोप नहीं हो 
सकते । शब्दों के प्रवृत्तिनिमित्त के भेद के कारण सामानाधिबररण्य के 
लक्षण की हानि भी नहीं हो सकती है । यदि यहाँ पर यह कहें कि 
ब्रह्म में फिर स्वेतर समस्त व्यावृतत्व रूप घमं आयेगा तो यह कहना 
ठीक नहीं, क्योंकि वह व्यावृत्ति ब्रह्म का स्वल्प ही है, घम नहीं । जसे 
घवल्िमा की कृष्णता से व्यावृत्ति घवरिमा स्वरूप हो है उसी तरह 
सकलेतर व्यावृत्ति ब्रह्म का स्वरूप है घर्म नहीं । अतएव xf के सदी 
पद सार्थक एवं एकार्थक सिद्ध होते हैं । 


मूल--शतदुब॒त॑ भवति-लक्षणतः प्रतिपत्तव्यं ब्रह्म सकते 
तर पदार्थ बिरोधि रूपतह्विरोधि रूपं सर्वमनेन पदत्रयेण फलतो 


( ३६ ) 
व्युदस्यतो । तज्ञ सत्यपदं विकास्पदत्वेनासत्याद वस्तुनो व्या- 
वृत्त ब्रह्मपऱ्स्‌ । ज्ञान पदं चान्याधीन प्रकाशाजडरूपादू वरतुनो 
व्यावृत्त त्रज्नपरस्‌ । ग्रनन्तपदश्व देशतः कालतो वस्तुतश्च परि- 
feme व्यावत्ततह्मपरस्‌ । न च व्यावृत्तिभविरुपो5भावरूपों वा 
घर्मः, षि तु sun विरोधि ब्रह्म॑च-यथा शोकस्यादेः 


कापण्या दिव्यान्‌ तिः तत्तत्‌ पदार्थस्वरूपमेव न धर्मान्तामू; एव- 


मेकस्येंच वस्तुनः सकलेतर बिरोध्याकारतामवगमयदर्थवत्तरम्‌ 
एकार्थम्‌ अपर्यायं च पदत्रयम्‌ | तस्मादेकमेव व्रह्म स्वयंज्योतिः 
निशं तनिसिलविशेपमित्युक्त भवति । 

अनुधाद-कहने का आशय है कि स्वरूप लक्षण के द्वारा जानने 
योग्य ब्रह्म स्वेतर समस्त पदार्थ विरोधी रूप है । ( मत्य ज्ञानादि fr 
वाक्य के ) इन तीन पदों के द्वारा फल रूप से ब्रह्म विरोधी सम्पूर्ण 
जगत्‌ भिन्न रूप से फलित होता है। इन तीनों पदों में सत्य पद विक्रारा- 
स्पद ( विकार के योग्य ) होने के कारण असत्य वस्तु से भिन्न ब्रह्म को 
बतछाता है । और ज्ञान पद ( अपने से भिन्न किसी ) दूसरे सांधन 
से प्रकाशित होने वाळे जड़ स्वहूप वस्तुओं से भिन्न रूप से ब्रह्म को 
बतलाता है । अनन्त पद देश, काल एवं वस्तु ( fam ) से परिच्छिन्न 
(सीमित) वस्तुओं से निन्न ब्रह्म को बतलाता है। (यह स्वेतर समस्त 
बस्तु मिन्नता प्रामाकार एवं सिद्धान्ती ar कि मानते हैं dar) भाव 
रूप अधवा (वैशेपिको फे अमिमत) अनाव रूप [ुव्रह्म का | ext नहीं है; 


“uo 


( ३७ ) 
बल्कि वह स्वेतर समस्त वस्तु विरोधी ब्रह्म ही है। जिस तरह घवलिमा 
आदि की कालिमा आदि से जो भिन्‍नता है वह धवलिमा रूपही है कोई 
उससे भिन्न पदार्थ नहीं है । इस तरह श्र ति के तीनों पद एक ही ब्रह्म को 
सकलेतर विरोधी रूप से बतलाते हुए सार्थक, एकार्थक एवं पर्यायता 
दोष रहित सिद्ध होते हैं इस तरह एक ही ब्रह्म स्वयं प्रकाश एवं 
सम्पूर्ण विदेपों से रहित है; ऐसा sew “सिद्धान्त में माना जाता 


है। 
टिप्पणीः 


अथत्रत्तरम्‌--में तरप प्रत्य हैं। इसका शोबल्यादि दृष्टान्त से 
तथा सगुणवादी से प्रयोजन की अधिकता का प्रतिपादन ही आश्य है। 
१-शोब्ल्यादि दृष्टान्त प्रत्यक्ष के विषय है किन्तु परं ब्रह्म प्रत्यक्ष का 
विषय नहीं है । उसको स्वेतर समस्त वस्तु च्यावृत्त बतलाना यह दृष्टान्त के 
अपेक्षा प्रयोजन की अधिकता है । २-जगत के कारणभूत ब्रह्म के शंकित 
दोप की निवृत्ति ही अपेक्षित है, दुसरे गुण नहीं यह भेदवादी को अपेक्षा 
प्रयोजन की अधिकता Eg 


मूल ¬ एवं वाक्या्थग्रतिपाद्ने सत्येव, 'सदेव सोम्येदम- 
ग्रासीदेक मेवाह्वितीयम्‌ ।' इत्यादिभिरैकार्थ्यम्‌ | “यतो वा 
इमानि भूतानि जायन्ते’ (तै०३।१।१) (सदेव सोम्येदमग्रासीत्‌' 
(्०६।२।१) आत्मा वा इदमेक एवाग्र आसीत्‌? (0०११) 


(9E) 

इत्यादिभि जगत्‌ कारणतयोपलच्षितस्य ब्रह्मणः स्ररूपमिदमुच्यते- 
'सत्यंज्ञानमनन्तं ब्रह्म ति । तत्र सर्वशाखा प्रत्ययन्यायेन कारण- 
वाक्येषु सर्वेषु सजातीय विजातीयव्यावृत्तमडितीयं ब्रह्म 
अवगतम्‌ | जगत कारणतयोपलत्तितस्य ब्रह्मणः प्रतिपिपाद- 
यिपितं स्वरूपं तदविरोधेन वक्तव्यम्‌ | अद्वितीयल्वश्रुतिग ण- 
तोऽपि सद्वितीयतां न सहते । अन्यथा "निरञ्जनम्‌? "fug ar" 
इत्यादिभिश्च विरोधः । अतश्चैतज्ञचणत्राक्यमखणडैकरसमेव 
प्रतिपादयति । 

अनु ३।द्‌:-( सत्यं मित्यादि ) वाक्य का ऐसा ही वाव्यार्थं 
प्रतिपादन करने पर ( सदेव ) हे सोमाहं यह सम्पूण sup सजातीय, 
विजातीय स्वगत भेद शून्य एक एवं अद्वितीय सत्‌ स्वरूप ही था । 
इत्यादि वाक्यों से ( उसकी ) एकार्थता होगी । ( dto ) निश्‍चय 
ही जिससे ये समी भूत उत्पन्न होते हैं, ( सदेव० ) हे सोमाह यह 
प्रपक्च सृष्टि से पूर्व सत्‌ रूप ही था । ( आत्मा? ) निश्‍चय ही यह 
अकेला आत्मा ही था ।” इत्यादि sed के द्वारा जगत्‌ के कारण 
रूप. से उपलक्षित ब्रह्म का स्वरूप इस “सत्यं ज्ञान मनन्तं ब्रह्म” वाक्य से 
कहा जाता है । उनमें सर्वणाखाप्रत्यय न्याय के द्वारा सभी कारण 
वाक्यों में सजातीय विजातीय. व्यावृत्त (“मिन्नत ) अद्वितीय ब्रह्म 
जाना गया है । जगत_ के कारण रूप से उपलक्षित अद्वितीय ब्रह्म का 


C ३९ ) 

प्रतिपिपादयिपित ( तात्पर्यं भूत ) स्वरूप के अनुकूल ही इस वाक्य 
के द्वारा प्रतियादन किया जाना चाहिए । सदेव P का अद्वितीय 
पद ब्रह्म के गुण जन्य भेद ( स्वगतभेद ) को भी नहीं सह सकता 
है । ऐसा नहीं मानने पर 'निरंजमम्‌' ( ब्रह्म सभी दोषों से रहित है) 
तया 'तगुंणम्‌” (ब्रह्म समी गुणों से “रहित है,) इत्यादि श्रुतियों से मी 
विरोध होगा । अंत एवं यह (“मत्यम्‌ ज्ञानम्‌० इत्यादि) लक्षण वाक्य 
ब्रह्म को अखण्ड तथा सदा एकरस ( एक समान बने रहने वाला ) 
बतलाते हैं । 

॥ WR सुरक्षा हेतु वाक्य के सभी पदो में लक्षणा संभव | 


मू०--ननु च- सत्यज्ञानादि पदानाम्‌ स्तार्थप्रहाशेन 
स्वार्थ विरोधे व्यावृत्त वस्तु स्वरूपोपस्थापन परत्वे लक्षणा स्यात्‌। 
नैप दोपः, अभिधान बृत्तेरपि तात्ययंदृत्तईलीयस्त्वात । 
सामानाधिकरण्यस्य ह्येक्य एव तात्पर्यमिति सबंसंमतम्‌ | ननु 
च- सर्गपदानां लक्षणा न दृष्टचरी b ततः किम्‌ १ वाक्य 
'तात्पर्याबिरोधे सति एकस्यापि न दृष्टा। समभिव्याहृतपदसमु- 
दायस्य एततृतास्पर्यमिति निश्चिते सति, द्वयोस्त्रयाणां सर्वेपां वा 


.तद्विरोधाय एकस्येव लक्षणा न दोपाय । तथा च शास्त्रस्थेर- 


भ्युपगम्यते | कार्यवाक्यार्थवादिभिः लौकिक्वाक्येषु uuu 
पदानां लक्षणा समाश्रीयते । अपूव कायं एव लिङादेभुख्य 


) 


) 


( Yo ) 

बृत्तत्वात_लिडादिभिः क्रिपाकाय लक्षणा प्रतिपाद्यते । कार्पा- 
न्वितवाक्यार्थामिघायिनाश्च इतरेपां पदानामपू्र कार्यान्वित एव 
मुख्याथ इति क्रियाकार्ान्तितप्रतिपाइनं लाक्षशिकमेत्र | अतो 
वाकय तात्पर्या विरोधाय सब पदानां लक्षणाउपिन दोपः अत- 
इद्मेवाथ जातं प्रतिपादयन्तो वेदान्ताः प्रमाणम्‌ | 

अनुगद्‌:--] विशिण्टाद्रं ती- erf ती मत्य ज्ञान आदि सभी पदों 
का अथं प्रत्यनीकत्व रूप मानते हैं। उनका कहना है कि सत्यपद 
सत्यत्व को न बतलाकर अनृत प्रत्यनीक रूप से ब्रह्म को वतलाता है । 
ज्ञानपद जडप्रत्यनीक रूप अर्थ को व लाता है, और अनन्तपद परिच्छिन्न 
प्रत्यनीक को वतलाता है। ऐसी स्थिति में | यह sur उठता है कि 
सत्य ज्ञान आदि पदों को मुल्याथं परित्याग पुरस्सर मुख्यार्थ विरोधी 
व्यावृत्त [ भिन्न | रूप से वस्तु [ ब्रह्म ] के स्वरूप का उपस्थापक 
मानने पर, | उन पदों में ] लक्षणा वृत्ति (स्वीकार करनी] होगी i 
[ किन्तु लक्षणावृत्ति जघन्या वृत्ति है । अतएव उसको सभी विचारक 
स्वीकार करना उचित नहीं समझते हैं । ] 

sig d—[ सत्यं ज्ञानम आदि पदों में लक्षणा वृति स्वीकार 
करना ] यह कोई दोप नहीं है । दाब्द की मुख्यावृत्ति की अपेक्षा 
उसकी तात्पर्यावृत्ति बलावान होती है । और सामानािकारण्य के विषय 
में यह सवं सम्मत वात है कि उसका तात्पर्य किसी एक अर्थ के ही 
प्रतिपादन में होता है । यहां पर [यदि भाप यह कहें कि देखा जाता 


ó ( ४१ ) 
है कि लक्षणिक वाकय के किन्ही एक दो पदों में लक्षण होती है । ] 
चाबय के सभी पदों में कभी लक्षण नहीं देखी गयी है। [ ओर यहाँ 
पर तो आप उक्त वाक्य के समी पदों में लक्षणा स्वीकार करते हैं। ] 
तो इससे [ वाक्य के समी पदों में लक्षण मानने ] क्या हुभा ? यदि 
वाक्य के तात्पर्य से [ मुख्याथंका ] कोई विरोध न हो तो वाक्य के 
एक भी पद में लक्षणा नहीं होतो है । वाकम में उच्चारण किए गए 
पदों का यह तात्पर्य हैं, ऐसा निश्‍चय हो जाने पर उसके साथ 
सामञ्जस्य बैठाने के लिये, [ वाबय के ] दो तीन अथवा वाकय के समी 
पदों में लक्षण किसी एक पद की ही लक्षणा के समान दोपावह नहीं 
होती है । और [ मीमांसक आदि ] दूसरे परीक्षक भी सभी पदो में 
रूक्षणा का अदोषत्व स्वीकार करते हैं । समी वाक्यों का तात्पर्यं किसी 
कार्य विशेष में मानने वाळे [ मीमःसक ] विद्वानों द्वारा लौकिक 
वाक्यों के सभी पदों में लक्षणा स्वीकार की जाती है । क्योंकि मीमांसकों 
के सिद्धान्त में लिझः आदि को मुख्यावृत्ति अपूर्व कार्य में ही होती है, 
[ अतएव ] लिङ्‌ आदि के द्वारा क्रिया का कार्यं लक्षणावृत्ति के 
द्वारा प्रतिपादित किया जाता है । [ अपूर्व रूप ] कार्यं से अन्वित 
होकर ही अपने स्वाथे [ मुख्यार्थ ] के वाचक बनाने वाले तथा उससे 
भिन्न पदों के अपूर्व कार्य से अन्वित होने पर ही [ वह उसका ] 
मुख्यार्थं माना जाता है; भत एव क्रिया का कार्य से अन्वित होना 


लाक्षणिक ही है । फलतः वाक्य के तात्पयं से सामञ्जस्य बनाये 
रखने के लिए “सत्यं ज्ञानमित्यत्यादि वाक्य के” समी पदों में लक्षण 


मानना दोपावह नहीं है । इसी अर्थ का प्रतिपादन करने वाळे वेदान्त 
वाक्यों का प्रमाण है । 


( ए ) 
टिप्पणीः-- 


झपूव कार्ये एव लिडादेसु ख्यवृत्तत्वात्‌ लिङादिभिः क्रिया 
कायं लक्षणया प्रतिपाद्यते-इस वावय का तात्पर्य यह है कि प्रामाकर 
मीमांसकों के मत में “स्वर्गकामो यजेत” इत्यादि वावयों में em की 
कामना करने वाला पुरुप नियोज्य है उसके प्रति लिङ, शाब्द के द्वारा 
काये रूप से क्रिया नहीं बतलायी जा सकती है । कामना करने वाला 
पुरुष तो काम्य ( स्वगं ) से भिन्न तथा काम्य से अध्यवहित साधन 
को ही कार्य रूप से जानता है, व्यदहित साधन को नहीं । क्रिया रूप 
साघन तो अस्थायी है, अतएव स्वर्ग प्राप्ति पर्यन्त बना रहे यह नहीं हो 
सकता है; फलतः वह उसका साधन नहीं बन सकता है । अतएव उसका 
कामी रूपी नियोज्य के साथ अन्वय नहीं हो सकता है । इसलिए फल 
( स्वर्गं ) की प्राप्ति पर्यन्त बना रहने वारा तो अपूव ही है; जो क्रिया 
(यज्ञानुष्ठःन) के द्वारा उत्पन्न होता है, और वही लिइ, का वाच्यां di 
लोक में जो क्रिया रूप से लिझ का प्रयोग होता है वह तो लाक्षणिक 
ही है, क्योंकि लिङ को नानाथंक नहीं माना जा सकता है । अतएव 
उनके मत में वाक्य के समी पद अदृष्ट रूप कार्य को ही वतलाने के 
कारण ला%णिक माने जाते हैं ' अब यहाँ पर यह प्रश्न उठता है कि 
क्रिया ही तो कार्य की प्रतिपादिक है; अतएव उसको तो लाक्षणिक मान 
छिया जाय; किन्तु वावय के समी पदों को कैसे लाक्षणिक माना जा 
सकता है? तो इसका उत्तर यह है कि वाक्य में प्रायः दो तरह के पद 


होते हैं, क्रिया पद और कारक पद । क्रिया पद तो लाक्षणिक हैं ही, 


^a 


( ४३ ) 

कारक पद भीं लाक्षणिक होते हैं कग्रोंकि वाकय में ही अन्वित होकर वे 
अपने मुख्यार्थं को बतलाते हैं और उनका मुझ्याथं अदृष्ट रूप ही होता 
है, भत एव वे सभी पद लक्षणावृत्ति के ही द्वारा अपूर्व कायं को वतछाने 
के कारण लाक्षणिक हैं । 

॥ शास्त्र से प्रत्यक्ष का विरोध दे ही नहीं ॥ 

प्रत्यक्षादिविरोधे च शास्त्रस्य बलीयस्त्वमुक्तम्‌; 
सति च विरोधे बलीयस्त्वम्‌ वक्तव्यम्‌; विरोध एव न 
दृद्यते, निरविशेष सन्मात्र ब्रह्म ग्राहित्वात्‌ प्रत्यक्षस्य | "d 
च-घटो$स्ति पटोस्ति इति नानाकारवस्तुविषयं प्रत्यक्षं 
कथमिव सन्मात्र ग्राहो त्युच्यते । विलक्षण ग्रहणा मावे सति 
सचंषां ज्ञानानामेकदिषयत्वेन धारावाहिक विज्ञानवदेकव्य- 
चहारहेतुतंव स्यात्‌ । सत्यम्‌ ; तथैवात्र विविच्यते । 
कथम्‌ ? घटोस्तीत्यत्रा स्तित्वं qq as व्यवहुयते; न च 
हयोरपि व्यवहारयोः प्रत्यक्षमूलत्वं सम्भवति, तर्योभिन्न 
कालज्ञ,नफलत्वात्‌ प्रत्यक्षज्ञानस्य चेकक्षणवतित्वात्‌ । तत्र 
स्वरूपं वा भेदो व' प्रत्यक्षस्य विषय इति विवेचनीयम्‌ । 
भेदग्रहणस्य स्वरूपग्रहण तत्प्रतियोगि समरण सव्यपेक्षत्वा देव 
स्वरूपविषयत्वमवश्या्रयणीयमिति न भेदः प्रत्यक्षेणगृह्यते; 
अतो भ्रान्तिमुलो भेदव्यवहारः। 


( ४४ ) 

अनुवाद-अदती [ पीछे यह ] कहा जा चुका है कि प्रत्यक्ष 
आदि प्रमाणों में परस्पर विरोध होने पर शास्त्र प्रमाण बलवान्‌ होता है । 
ओर शास्त्रों में मी परस्पर विरोध होने पर सगुणशास्त्र की अपेक्षा 
निगुणश्ञास्त्र वलवान्‌ होता है । किन्तु यह दुर्बल एवं सवल माव विरोध 
होने पर ही होता है । [ वास्तविकता तो यह है कि सकल भेद की 
निवृत्ति मानने में प्रस्पक्षादि प्रमाणं एवं शास्त्र में ] विरोध ही नहीं 
है; [ अतएव उनके सबल एवं gis होने का कोई प्रश्न हो नहीं उठता 
है। क्योंकि प्रत्यक्ष के द्वारा भी निविशेष [ समी विशेषणों से रहित ] 
सत्तामात्र ब्रह्म का ग्रहण होता है । 


विशिष्टाह्न ती-प्रइन है कि-यह घट है, यह पट है, इस प्रकार 
से विभिन्न आकार वाली वस्तुओं को अपना विपय बनाने वाला प्रत्यक्ष 
सत्ता मात्र को ही अपना विषय बनाता है, [ यह आप ] कंसे कहं सकते 
हैं ? यदि [ विभिन्न प्रत्यक्षों में ] विलक्षण [ भिन्न ] वस्तुओं का ग्रहण 
[ साक्षात्कार न माना जाय तो सभी ज्ञानों के विषय के एक होने के 
कारण घारावाहिक वृद्धि स्थल में होने वाले ज्ञान के समान उन सभी 
ज्ञानों को एक ही मानना होगा । [ किन्तु ऐसा तो होता नहीं सभी 
प्रत्यक्षों के ज्ञान को भिन्न-भिन्न माना जाता है । अतएव प्रत्यक्ष को सत्ता 
मात्र का ग्राहक नहीं माना जा सकता है । ] 


अद्वे ती-आपकी वात अद्ध सत्य है-- ( क्योंकि) यह घट है, 
पट है इत्यादि प्रत्यक्ष स्थल में केवल सत्ता मात्र का ही ग्रहण होता है, 


अस्तित्व का ज्ञान भी समी व्यवहारों मे. एक ही समान होता है उसका 


॥ ४५ ) 
- व्यबहार भेदयुक्त होता है) जिस तरह से प्रत्यक्ष के द्वारा सत्ता मात्र 
का ग्रहण होता है वैसा मैं प्रतिपादित करता हूं । बयोंनि-'घट है' इस 
प्रत्यक्ष में घट की सत्ता ओर उसका स्वेतर पटादि से भेद का व्यवहार 
भी होता है । किन्तु दोनों व्यवहारों का प्रत्यक्ष मूलक होना सम्मव नहीं 
है। क्योंकि वे दोनों [ सत्ता एवं भेद ] भिन्न-भिन्न काल मे होने वाले 
ज्ञान के फल होते हैं और प्रत्यक्ष ज्ञान केवल एक ही क्षण तक विद्य- 
« मान रहता है । विवेचन का विपय हैं कि प्रत्यक्ष का विपय कौन है ? 
वस्तु का स्वरूप अथवा उसका भेद । [ किन्तु भेद को प्रत्यक्ष का विषय 
इसलिए नहीं माना जा सकता है कि ] भेद के ग्रहण के लिए वस्तु फे : 
स्वरूप का ज्ञान तथा उसके [ वस्तु के ] प्रतियोगी का स्मरण आवष्यक , 
होता है, अतएव प्रत्यक्ष का विषय स्वरूप को ही मानना चाहिए, अतः 


प्रत्यक्ष के द्वारा भेद का ग्रहण नहीं होता है । फलतः भेद का व्यवहार 
आन्ति भूलक ही iu 


भेद का खण्डन 


किव्व-भेदो नाम कश्चित्‌ पदार्थो न्‍्यायविद्भिर्निरूप- 
.यितु' न शक्यते । भेदस्तावन्न बस्तुस्वरूपम्‌, वस्तुस्वरूपे गृहीते 
स्वरूपव्यवहारवत्‌ स्वस्माद्‌ भेदव्यहारप्रसक्ते। न च वाच्यम्‌ स्वरूपे 
गृह्दीतेऽपि भिन्न इति व्यवहारस्य प्रतियोगिस्मरणसव्यपेक्षत्वात्‌, 
तत्स्मरणामाबेन तदानीमेत्र न भेदव्यवहारः-इति । स्वरूपमात्र 


( ४६ ) 
भेदवादिनो हि प्रवियोग्यपेक्षा च नोट्रेचितु' चमा । स्वरूप- 
भेदयोः स्वरूपत्वाविशेषात्‌ । यथा स्वख्पव्यवहारो न प्रतियो- 
ग्यपेक्ष', भेदव्यवद्दारोऽपिं तथैबस्यात्‌_। हस्तः कर इतिवत, घटो 
भिन्नः इति पर्यायत्वचस्यात्‌ । नापि धर्मः-धर्मत्वे सति तस्य 
स्वल्पाद्मेदोऽरश्याश्रयणीयः, अन्यथा स्वरूपमेवस्यात_। भेदे 
च तस्यापि मेदस्तद्‌ धमंस्तस्यापीत्यनवस्था | किञ्च जात्यादि ` 
विशिष्ट वस्तुग्रहशे सति भेदग्रहणस्‌ | भेदग्रहशेसति जात्यादि 
विशिष्खस्तु ग्रहणमित्यन्योन्याश्रयणम_। अतो भेदस्यदुर्निरूप- 
त्वात, सन्मात्रस्येव प्रकाशक प्रत्य क्षम्‌ । 
अनुवादः-हूसरी बात यह है कि- भेद नाम का कोई पदार्थ 
भी है, इस तरह का प्रतिपादन कोई भी शास्त्रीय न्यायों का जानकार 
ब्यक्ति नहीं कर सकता है। क्योंकि भेद को वस्तु का स्वरूप नहीं माना 
जा सकता है, (क्योंकि भेद को ) वस्तु का स्वरूप मानने पर जिस 
तरह वस्तु के स्वरूप का व्यवहार होता है, उसी तरह से उसके स्वेतर 
समस्त वस्तुओं से भेद का भी व्यवहार होना चाहिये । किन्तु ऐसा 
, नहीं होता है, अतएव भेद को वस्तु .का स्वरूप नहीं माना जा सकता है । 
विशिष्टा द्वोती:--वस्तु के प्रत्यक्षकाळ में उसके स्वरूप का 
ग्रहण होने पर भी, उसका स्त्रेतर समस्त वस्तुओं से भेद का च्युवहार 
होने के लिए उसके प्रतियोगी ( जिन वस्तुओं से भेद होता हैं उन 


( ४७ ) 
वस्तुओं ) का स्मरण होना आवद्यक है । ( चूंकि वस्तु के साक्षात्कार 
काल में) उसके प्रतियोगियों का स्मरण नहीं होता है अतएव उसी 
समय उसके भेद का व्यवहार नहीं होता है । ( अतएव भेद वस्तु का 
स्वरूप नहीं है, यह नहीं कहा जा सकता है । ) 


अद्‌वेती:-वस्तु के स्वरूप को ही उसका ( स्वेतर समस्त 
वस्तुओं से ) भेद मानने वालों के मत में ( भेद क व्यवहार के लिए 
उसके प्रतियोगियों के स्मरण की कल्पना नहीं की जा सकती है, क्योंकि 
जिस तरह स्वरूप वस्तु से अभिन्न हे [ और उसका व्यवहार यह पृथु C 
बुध्नोदराकार घट है, इस प्रकार का व्यवहार होता है] उसी तरह 
वस्तु से अभिन्न होने के कारण [ घट स्वतेर घटपट आदि सभी वस्तुओं 
से भिन्न है ] इस प्रकार का भेद व्यवहार भी होना चाहिए। जिस तरह 
व्यवहार के लिये वस्तु के स्वरूप को अपने प्रतियोगी ( के स्मरण ) की ध 
आवश्यकता नहीं होती है, उसी तरह भेद को भी अपने व्यवहार .के 
लिए अपने प्रतियोगी के स्मरण की अपेक्षा नहीं होनी चाहिए । 


[ दूसरी वात यह है कि यदि भेद मी वस्तु का स्वरूप 
होगा तो फिर ] जिम तरह पर्यायवाची होने के कारण “हस्त: करः] 
इस वाक्य का शाब्दवोघ नहीं होता है, उसी तरह से 'घटो भिन्न: 
इस वाक्य का भी छा व्दवोध नहीं हो पायेगा । [ क्योंकि सामानाधि- 


कारण्य वाक्य में शब्दों के भिन्न प्रवृत्ति निमित्त का होना आवश्यक है । 
हस्त: कर: में छाव्दों के प्रवृत्ति निमित्त में भेद न होने कारण शाब्द 
बोध नहीं होता है । यही स्थिति भेद को वस्तु का स्वरूप मानने पर 


) 


( ४८ ) 

'घटो भिम्न इस वाकय की मी होगी । [ भेद को वस्तु का धर्म भी 
नहीं माना जा सकता है क्योंकि भेद को वस्तु का घर्म मानने पर 
उम्तका वस्तु के स्वरूप से भेद अवश्य स्त्रीकार करना होगा, भेद नहीं 
मानने पर तो बह [ भेद ] भी वस्तु का स्वरूप ही होगा । यदि 
भेद को वस्तु से भिन्न माना जाय तो फिर उपका भी जो भेद होगा 
वह उस भेद का घमं होगा और उध घर्मं का जो भेद होगा वह भी 
उस घर्म से भिन्न होगा इस तरह से [ अनच्तापेक्षकरव रूप ] अनवस्था 
द्रोप होगा । 


e 


[=चः-जाति आदि विद्षेपणो से विशिष्ट वस्तु का प्रत्यक्ष 
के द्वारा ग्रहण मानने पर उसके भेद का ग्रहण हो सकता है, और 
भेद के ग्रहण होने पर जाति आदि से विशिष्ट वस्तु का ग्रहण हो 
पायेगा, इस तरह से भन्योन्याथय दोप भी होगा । अतः भेद का 
निरूपण नहीं किये जा सकने के कारण [ यही मानना ठीक हैं कि] 
प्रत्यक्ष सत्ता मात्र का ही प्रकाशक है । 


अनुबर्तित होते रहने चाली सत्तामात्र ही सत्य हे । 
मूल--किश्व- घटो5ति, पटोस्ति, घटोऽनुभूयते, प्टो- 
ऽतुशूयत' इति सर्वे पदार्थाः सत्ताश्लुभूतिषटित एव श्यन्ते । 
अत्रसर्वासु प्रतिपत्तिषु सन्मात्रमन्ुवतेमानं दश्यत इतितदेव 
परमार्थः, विशपास्तुव्याबर्तमानतयाऽपरमार्थाः-रज्जुसपादिवत । 


( ४९ ) 
यथा रजू.रघिष्ठानतयाःजुवर्तमाना सती परमार्था, व्यावर्तमानाः 
सर्पभूदलनाम्बुघाएदयोःपरमार्थाः | wg च- रज्युसर्पादौ 
रज्जुरियं न सपं इत्यादिरज्ज्वाद्यधिष्ठानयाथार््यंज्ञानेन बाधितत्वात्‌ 
सर्पादेरपारमार्थ्य; न व्यावतंमानत्वात्‌ । .रज्वादेरपि पारमाथ्यं 
नानुवतंमानतया किन्त्वबाधितत्वात्‌ । अत्रत्ववाधितानां घटादीनां 
कथमपारमारथ्यंस्‌ १ उच्यते- घटादौ इृष्टाव्यावृत्तिः सा कि 
रूपेति विवेचनीयम्‌- कि घटोऽस्तीस्यत्र पटाभावः ? सिदध तर्हि 
घटोऽस्तीत्यनेन बाधितत्वम्‌ | अतो वाघफलभूता विपयनिवृति- 
व्यांवृत्तिः सा व्यावतमानानामपारमाथ्यं साधयति, रज्जुबत_ 
सन्मात्रमाधितमचुवर्ते । तस्मात्‌ सम्मात्रातिरेकि सर्वम 
पारमार्थम्‌ । प्रयोगश्च भवति- सत, परमार्थम्‌, अनुबर्तमान- 
त्वत्‌, रज्जु सर्पादौ रञ्ञ्वादिवत.। घटादयोऽप(मार्थाःव्यात्रत- 
.. मानल्वात. रज्ज्वादयधिष्ठानसर्यादिवदिति । एवं सत्यचुवर्तमाना- 
तुभूतिरेतर परमार्था सैव सती । 
sigan अद्वे तीः-किव-(यह) घट है, यह पट है, [4] घट का 
अनुभव कर रहा हूं; मैं पट का अनुमव कर रहा g इन समी अनुभवों में 
जितने घट, पटआदि पदार्थ हैँ, उन पत्रों का अनुमव सत्ता तथा अनुभूति से 
युक्त ही होता है; [ इन सबों को सत्ता एवं अनुमव से रहित केवल वस्तुमान 
का अनुमव नहीं होता है । इन समी ्रत्यक्षानुमवों में केवल सता- 


( ५० ) 

मात्र की अनुवृत्ति देखी जाती है, अतएव सत्ता ही पारमाथिक [सत्य] 
& उसके अतिरिक्त जितने [ घट, पट, आदि ] विशेष है, वे तो 
व्यावतित होते [ हटते रहते | हैं ज्ञतएव अपरमार्थ | मिथ्या ]हैं । 
[3 घट पटादि उसी तरह से व्यावृत्त होने के कारण मिथ्या हैं | जिस 
तरह रस्सी में प्रतीत होने वाला तथा अधिष्ठान ज्ञान से- व्यावृत्त होने वाला 
सपे मिथ्या है; जिस तरह भ्रम के आघार रूप से प्रतीत होने वाली एवं सदा३नु- 
चतित होते रहने वाली रस्सी सत्य एव परमाय है, | और भ्रम काल 
में रस्सी में ही प्रनीत होने बाले -और रस्सी का ज्ञान हो जाने पर ] 
व्यावृत्त [ समाप्त ] हो जाने बाळे सर्पभूदलन [ जमीन में फटी हुई 
दरार), जलघारा आदि अपरमार्थ हैं, [ उसी तरह सभी अनुमावों में 
अनुवतित होने बाली केवल सत्ता ही परमार्थं है, और उसमें विशेष रूप 
से प्रतीत होने वाले घटपट आदि विशेषतो व्यवतित होने के कारण 
अपरमार्थ हैं । ] 

विशिष्टाह ती:-प्रशन है कि-रस्सी आदि मेंजो भ्रम के कारण 
सपं को प्रतीति होती है, उस में, यह रस्सी है, सर्प नहीं हैं । इत्यादि 


रूप से रस्सी आदि अधिष्ठान के यथार्थ ज्ञान से बचित होने के” 


कारण, सर्प इत्यादि मिथ्या सिद्ध होते हैं; न कि व्यावतित होने के 
कारण मिथ्या सिद्ध होते हैं । रस्सी भादि को परमार्थं [ सत्य ] इस 
लिए माना जाता है किं उनका वाघ नहीं होता है, अनुवतित होते 
रहने के कारण [ उसे सत्य ] नहीं [ माना जाता है ]। इस प्रत्यक्ष के 
द्वारा भिन्न प्रतीत होने वाले घट आदि तो बाधित होते नहीं हैं, फिर 
उनको [ घटादि को मं ] मिथ्या [ भपरमाथं ] कैसे माना जाय ? 


( ५१ ) 

झङ्घौतीः- घट इत्यादि का जिस समय ज्ञान होता है, उस 
समय पट इत्यादि व्यावृत्त हो जाते हैं । [ अर्थात. उस समय उनकी 
प्रतीति नही होती है ] य्ह घट आदि विपयो की जो व्यंवृत्ति है, 
उसका कया स्वरूप है ? इस यात का विवेचन करना चाहिए । क्या 
आप | विशिष्टा हती ] यह मानते हैं कि घट है; इस अनुभव में पट 
आदि का अमाव रहना है। [ यदि हाँ तो फिर ] इससे घट है, इस 
कथन से पट इत्यादि का बाधितत्व भी सिद्ध ही हो गया । अतएव 
चाघ ही 'जिराका फल है, ऐसी विषय कौ निवृत्ति ही व्यावृत्ति है, 
[ यही मानना चाहिये ] ओर वह व्यावृत्ति ही व्यावतित होने वाळी 
चस्तुओं के अपारमार्थ्ये को सिद्ध करती है। [ जिस तरह सर्पादि अम 
wr अधिप्ठान भूत ] रस्सी | यथार्थ ज्ञान होने पर भी ] ` अनुवर्तित 
होती रहती है उसी तरह सत्ता मी सदा. अनुवतित होती रहती है । 
अतण्व यह सिद्ध होता है कि- सत्ता मात्र को छोड़कर उससे मिन 
सत्र कुछ अपरमार्थ है । 


इस कथन के आधार पर निम्न प्रकार का अनुमान किया 
जाता है-[१] सत. ही परमार्थ है; वर्योकि वह अनुर्वातत होता रहता 
है; रस्सी सपं आदि में अनुवर्तित होते रहने वाले रस्सी आदि के 
समान । [२] ज्ञान में विशेषण रूप से प्रतीत होने वाले घट आदि 
अपरमार्थ हैं, क्योकि वे व्यावतित होते रहते हैं, रस्सी आदि अधिष्ठानों 
में प्रतीत होने वाले सपं आदि के समान । [ अब प्रश्‍न यह उठता है : 
निकड ती विद्वान्‌ तो ज्ञानमात्र को हो परमाथं मानते हैं तो, फिर 


( ५१२ ) 


यहाँ वे सन्मात्र के पारमाथ्यं की सिद्धि कैसे करते है ? इसके उत्तर 
में अद्वौती विठ्ठान_ कहते हैं-- एवं सति० इत्यादि ] उपयुक्त अनुमानों 
से सिद्ध होता है कि सदा अनुवतित होते रहने वाली अनभूति [ज्ञान] 
ही परमार्थ है, वही सत्‌ शब्द से कही जाती है । 


॥ स्वयं प्रकाश अनुभूति ही सत्तू शब्द वाच्य दे ॥ 


मू०- ननु च- सन्मात्रमनुभूतेर्विपयतया ततोभिन्नम्‌ t नैवम्‌; 


भेदोहि प्रत्यक्षविपयत्वादू दुर्निरपत्वाच पुरस्तादेव निरस्तः। अत | 


एब सतोऽनुभृतितरिषयभाबोऽपि न प्रमाणपदवीमनुसरति, तस्मात्‌ 
सदनुभूतिरेव । सा च स्वतः सिद्धा, अनुभूतित्वात्‌ । अन्यतः 
सिद्धौ घटपटादिवदननुभूतित्वप्रसज्ञः ।किञ्चानुभवापेच्ाचानुभूतनं 
शक्या कल्पयितुम्‌; सत्त वैव प्रकाशमानत्वात्‌ । नद्यनुभ्‌तिवर्त- 
माना घटादिवदप्रकाशा इश्यते येन परायतप्रकाशाम्युपगम्येत | 

 अनुत्राद- विशिष्टाद तोः-- यहाँ पर यह प्रश्‍न उठता है कि 
सत्तामात्र अनुभूति का विषय है ( क्योंकि वह अनुभूति के द्वारा जाना 
जाता है, जो जिसके द्वारा जाना जाता है वह उसका feug होता है, 
आर जो जिसका विषय होता है वह उससे भिन्न होता है अतएव वह ] 


अनुभूति से भिन्न है । [ फिर आप अनुभूति और सत्तामान्र को एक 
कैसे मान सकते हैं ? ) 


अद्वोती-- आप ऐसा नहीं कह सकते हैं, क्योंकि भेद के 


( २ ) 
प्रत्यक्ष फा विषय होने; तया उसका निझ्पण न हो सकते के कारण 
उसका ( भेद का ) पहले के "भेदोनाम इत्यादि अनुच्छेद में खण्डन किया 
जा चुका है । अतएव सत्तामात्र अनुभूति का विपय है [ इस प्रकार 
का विषय विपयी भाव भी अप्रमाणिक [ आन्ति सिद्ध ] है इस तरह 
सत्तामात्र अनुभूति ही है । वह अनुभूति स्वयं प्रकाश है, क्योंकि अनुभूति 
है । ( जो अनुभूति नहीं होता चहू स्वयं प्रकाश नहीं होता है, घट आदि 
के समान । ) अनुभूति की अन्य साधन ते सिद्धि ( पर प्रकाश ) मानने 


पर बह मी उसी तरह से अनुभूति से भिन्न सिद्ध होगी जिस तरह (पर 
प्रकाश) घट आदि । 


किळ्च--( यदि यहाँ पर विशिष्टाद ती विद्वान्‌ यह कहें कि 
अनुभूति भले ही दूसरे प्रमाणों का विषय नहीं बने किन्तु वह अनुभूति 
का तो विपय वन ही सकती है, अतएव अनुभूत्ति के परप्रकाशत्व का 
अनुमान इस तरह से किया जा सकता है-अनुभूति पर प्रकाश है; क्योंकि 
घट आदि के समान प्रकाशित होती है तथा उसकी प्रतीति होती है तो 
यह भी कहना ठीक नहीं है ) अनुभूति को दूसरे अनुभव की अपेक्षा 
होती यह कल्पना नहीं की जा सकती हैं; क्योंकि बह अपनी सत्ता मात्र 
से प्रकाशित होती रहती है। ऐसा कमी नहीं होता है कि अनुभूति (ज्ञान) 
रहे और उसकी प्रतीति ( अन्धकार में पड़े हुए तथा नहीं प्रतीत होने 
बाले ) घट आदि के समान नहीं हो; जिसके कारण अतुभूति को परा- 


चीनप्रकादा ( पर प्रकाश ) माना जा सके । ( क्योंकि वही वस्तु 


परप्रकाश मानी जाती है, जो रहकर मी कमी प्रतीत हो और कमी न 


( १४ ) 
प्रतीत हो । जैसे-घट कभी अस्थकार आदि के कारण नहीं भी प्रतीत — 
होता है, अतएव वह परप्रकाश है । अनुभूति तो ऐसी है नहीं कि वह 
रहे और न प्रनीत हो; अतएव wg स्वयं प्रकाश है। ) 

टिप्पणी-- 

सत्त्येब प्रकाशसानरयात्‌--यह वावय अनुभूति के 'स्वयं 
प्रकादात्व' प्रतिज्ञा का साधक; हेतु वाकय है। यहाँ पर यह शंका की जा 
सकती है कि सुख आदि भी अपनी सत्ता से प्रकाशित होते रहते हैं, 
अतएव उन्हें भी अनुभूति रूप मानना चाहिये, तो इसका उत्तर यह हैं 
कि हेतु वाक्य में “सुखादि व्यतिरिक्तत्वे सति” यह विशेषण भभिप्रेत है, 
अतएव हेतु में असिद्धत्व की शका नहीं की जा सकती ह । साथ ét 
fafsrerz di के मत में तो सुख आदि के ज्ञान के अवस्था विशेष होने 
के कारण वे ज्ञान स्वरूप हो हैं अतएव यहां पर असिद्धत्व दोप हेतु में 
नहीं आ सकता है। 


॥ भाट्टमीमांसकों का अनुभू त का अनुमेयस् समर्थन ॥ 
मूल--अथेवं मजुपे-उत्पन्नायामप्यनुभूतौ विपयमात्रमव- 
भासत, घटोऽनुभूयत इति | नहि कश्चिद्‌ घटोऽयमिति जानन्‌ 
तदानीमेत्राबिपय भूतामनिदम्माबामनुसूतिमप्यनुभवति । तस्माद्‌ 
घटादिग्रकाशनिष्यत्तौ चक्षुरादिकाण सनिकपंवदनुभूत: सद्भाव 
एव हेतुः । तदनन्तरमर्थगतकादाचित्क प्रकाशातिशय लिङ्ग नानु- 


( ५५ ) 

भूतिरनुमीयते । एवं तह्मनभूतेरजडाया अ्रथवजडत्वमापद्यत 
इति चेत. ; किमिदमजडत्व॑ नाम १ न तारत. स्वसचायाः प्रका- 
शाव्यभिचारः, सुखादिष्वपि तत. emm नहि कदाचिदपि 
सुखादयः सन्तो नोपलभ्यन्त; अतोऽनुसूतिः खयमेव नाचुझूयत, 
अर्थान्तरं स्यशतोऽङ्ग RET सवास्मस्पर्शवदशक्यत्वादिति । 

अनुवाद--भाडू मीमांस - यदि यह कहें कि-“घट प्रतीत हो 
रहा है” इत्यादि अनुभवों में अनुभूति के उत्पन्न हो जाने पर भी केवल 
विपय की ही प्रतीति होती है, ज्ञान की नहीं । कोई भी 'यह घट है! 
इस प्रकार से जानता हुआ व्यक्ति उसी समय में विषय ( घटादि ) से 
भिन्न तथा 'ug-ug इस रूप से नहीं प्रतीत होने वाली अनुभूति का 
भी अनुभव नहीं करता है । इसलिए we आदि के प्रकाश ( ज्ञान ) 
आदि की निष्पत्ति ( उत्पत्ति) में जिस तरह चक्षु आदि इन्द्रियों का 
मञ्चिर्पं कारण होता है, उसी तरह ज्ञान में अनुभूति (ज्ञान) का सद्भाव ही 
कारण है । इसके पश्चात्‌ विषय में रहने वाला कादाचित्क ( कभी रहने 
चाला तथा कभी नहीं रहने वाला ) प्रकाश की अतिशयता रूपी साधन 
के द्वारा अनुभूति का अनुमान होता है। (यहाँ पर यदि अड ती विद्वान्‌ 
यह wg कि तब तो अनुमेय मानने पर ) अजड अनुभूति भी विषयों के 
समान जड़ हो जायेगी । ( तो-इसके उत्तर में हमें यह पूछना है क्रि) 
यह (अनुभूति के) भजइत्व का क्या स्वरूप है ? ( अर्थात्‌ उपयुक्त अनु- 
मान में हेतु रूप से कहा गया स्व सत्तयेव प्रकाश मानत्व रूप हैं ? अथवा 


( ५६ ) 


साध्य रूप से जिसे पहले बतलाया गया है वह स्वयमेव अपने लिए 
प्रकाशित होते रहना ही अजइत्व है। यदि अपनी सत्ता से ही विद्यमान दशा, 
में प्रकाशित होते रहना मानो तो उसमें यह पूछना है क्या स्वसतयैव प्रकाश 
मानत्व का अर्थ उत्पत्ति काल में भी प्रकाशित होते रहना है? 
अयवा उत्पत्ति के पश्चात्‌ प्रकाश का व्यभिचार न होना है? पहले पक्ष 
को तो इसलिए नहीं मानां जा सकता है कि उत्पन्न होने पर भी अनु- 
भूति की अनुभूति नहीं होती है, केवल विपय की ही प्रतीति होती है 
यदि उत्पत्ति क्षण के पश्चात्‌ प्रका का व्यभिचरित न होना ही अनुभूति 
का अजड़त्व है, तो ऐसा मानने पर भी अनैकान्तिकत्व नामक दोप होगा । 
बयोंकि सुख आदि में भी ऐसा सत्तयैव प्रकाश मानत्व पाया जाता है। 
ऐसा कभी भी नहों पाया जाता है कि सुख आदि हों भोर उनकी प्रतीति 
न होती हो । ( हेतु के असिद्ध एवं अनैकान्तिक इन दो हेत्वाभासों से 
युक्त होने के कारण ) यह भी नहीं माना जा सकता है कि अनुभूति 
स्वयं ही अनुभूत होती है । जिस तरह अंगुलि का अग्न माग समी स्वेतर 
वस्तुओं को ur है, किन्तु वह अपने को नहीं छू पाता है, उसी प्रकार 
अनुभूति का स्वयम्‌, अपने लिए प्रकाशित होना आशक्य है । 


टिप्पणी 


अर्थेच' मनुपे-इस वाक्यांश के द्वारा अती विद्वानों द्वारा 
स्वीकृत ज्ञान के स्वयं प्रकादात्व का खण्डन अभिप्रेत है । "महं जानामि' 
इस प्रकार की अनुभूति में ज्ञा घातु का जो अर्थ है, वही ज्ञान है । उस 
ज्ञान को अती एवं विदिष्टाद्रैती विद्वान्‌ स्वयं प्रकाश मानते 


^W 
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हैं । किन्तु भाट्टमीमांसक एवं नैयायिक विद्वान्‌ ज्ञान को परप्रकाश 
मानते हूँ । नैयायिक एवं dires ज्ञान का मानस प्रत्यक्ष मानते 
हैं, किन्तु भाटुमीमांसक ज्ञान को अनुमेय मानते हैं । नैयायिक विद्वानों 
का कहना है कि उत्पन्न होने के वाद ज्ञान का मानस प्रत्यक्ष होता है । 
उनका कहना है कि प्रथम क्षण में 'यह घट हे' ऐसा ज्ञान उत्पन्न होता 
है । उस समय वह ज्ञान स्वयं नहीं प्रकाशित होता है, किन्तु तदुत्तर 
क्षण में 'मैं घट को जानता हूं' इस तरह से पूर्वक्षण में उत्पन्न ज्ञान का मानस 
प्रत्यक्ष होता है । ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, दप आदि आत्मा के जो 
विशेष गुण हैं, उन सवों का मानस प्रत्यक्ष ही होता है । 


किन्तु नैयायिकों का यह मत इसलिए उचित नहीं है कि 
नैयायिक सुख दुःख आदि के ही समान ज्ञान का मानस प्रत्यक्ष मानते 
हैं । दुःख-सुख आदि जो पदार्थ है; वे अवुभुत्सिग्राह्म है । अर्थात्‌ जानने की 
इच्छा न होने पर भी उनका ज्ञान होता ही रहता है, इसो तरह ज्ञान 
की भी स्थिति होगी, जानने की इच्छा न होने पर भी उनका ज्ञान 
होता रहेगा । फलतः ज्ञान भी अवुमृत्सितग्राह्म होगा । यही नहीं घट 
ज्ञान होने पर उसका मानस प्रत्यक्ष रूपी ज्ञान होगा । वह मानस 
प्रत्वक्ष रूपी ज्ञान भी अवुभुत्सितग्राह्म होने के कारण दूसरे मानस 
प्रत्यक्ष से गृहीत होगा वह भी तीसरे मानस प्रत्यक्ष के द्वारा गृहीत 
होगा । इस तरह पूव-पूवं मानस प्रत्यक्ष का उत्तरोत्तर मानस प्रत्यक्ष की 
चारा चल पड़ेगी । तद्व्यतिरिक्त विपयों के ज्ञान का अवकाश ही नहीं 
मिलेगा | अतएव ज्ञान को मानस प्रत्यक्ष का विपय नहीं माना जा 
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सकता है । यहां पर यदि नैयायिक विद्वान्‌ यह मानें कि जिसका मानस 
प्रत्यक्ष होता है, उसके जानने की इच्छा होने पर ही, ज्ञान हता 
है, तो यह भी कहना ठीक नहीं क्योंकि ऐसा मानने पर तो अन्योन्याश्रय 
दोप होगा । किसी वस्तु को जानने की इच्छा तव होती है जव 
कि वह सामान्यतः ज्ञात हो और विशेपतः अज्ञात हो । ज्ञान और सुख- 
दुःख इत्यादि पदार्थ यदि सामान्य रूप से पहले विदित हो जायें, तमी 
उनको विज्येप रूप से जानने के लिए इच्छा हो सकती है, जानने की 
इच्छा होने पर ही वे विदित हो सकते हैं । ऐसी स्थिति में सामान्यतः 
ज्ञान होने के पश्‍चात चुल दुःख, ज्ञान आदि को जानने की इच्छा होगी 
ओर जानने की इच्छा होने पर वे विदित होंगे; इस तरह अन्योन्याश्रय 
दोप होगा । और इस अन्योन्याथय दोप के द्वारा ज्ञान के बुमुत्सित- 
प्राह्म वाद का खन्डन हो जाता है। इस तरह नैयायिक सम्मत ज्ञान का 
परभ्रकाशत्ववाद अत्यन्त हेय होने के कारण यहाँ पर भाटटमीमांसकों के 
अभिमत ज्ञानानुमेयत्ववाद का ही अनुवाद किया जा रहा है। 


भाइमीमांसकों के ज्ञानानुमेयवाद का स्वरूप इस प्रकार है- 
माट्टमीमांसक कहते है कि ज्ञान स्वयं प्रकाश नहीं है। बल्कि ज्ञान के 
हारा विषय में उत्पन्न होने वाले प्रकाह्महपी चर्म को देखकर ज्ञान का 
अनुमान होता है और इसी अनुमिति के द्वारा ज्ञान ज्ञात होता है । 
ज्ञान के द्वारा ज्ञान के विपय (ज्ञेय) में जो एक घमं उत्पन्न होता है 
उसे प्रकादा, प्राकट्य ज्ञातता आदिशब्दो से अभिहित किया जाता है। 


इस प्रकाश के द्वारा उसके कारणीभूत ज्ञान का उसी प्रकार से अनुमान 


( ५९ ) 
किया जाता है, जिस प्रकार सुख आदि कार्यों को देखकर उनके कारणी- 
भूत पुण्य आदि का अनुमान किया जाता है । इसी का क्षतुवादअथैव 
मनुपे इत्यादि वाक्य से किया जाता है। 


अर्थगत कादाचित्क प्रकाशातिशयलिज्ञेन- इस वाक्य 
का आशय यह है कि देखा जाता है क्रि घटादि विपयों का प्रकाद 
( ज्ञान ) सवंदा नहीं होता है, वल्कि कभी-कभी ही होता है, और 
देखा जाता हैं कि जो सर्वदा नहीं होता है, वह कार्य होता है । घटादि का 
प्रकाश (ज्ञान) भी कादाचित्क होने के कारण कार्य है । किञ्च जो 
कार्य होता है, उसका कोई न कोई कारण अवश्य होता है, अतः कार्य 
होने के कारण घटादि का प्रकाश (ज्ञान) का भी कोई न कोई अवश्य 
होगा । वह कारण ज्ञान ही है । अतएव घटादिगत प्रक'शातिशय साधन 
के द्वारा उसके प्रकाशक ज्ञान के सद्भाव का अनुमान किया जाता हँ | 

तद्नन्तर सित्त्यादि:- भाट्ट मीमांसक्तों का यह कहना है कि जब 
हम घटादि का साक्षात्कार करते हैं उस समय घटादि विषयों में एक 
त्तरह का प्रकाश उत्पन्न होता है, उस विपयगत प्रकाश के द्वारा स्वगत 
तो वस्तु के ज्ञान का अनुमान किया जाता है । यहाँ प्रश्‍न यह उठता है 
कि विपयगत प्राकट्य के द्वारा स्वागत अनुभूति का अनुमान कैसे किया 
जा सकता है? तो इसका उत्तर हैँ कि, चूंकि ज्ञान सदा अपने आश्रय के 
लिए प्रकाशित होता है अतएवं उसका अनुमान संभव है । फिर भी यहाँ 
यह प्रश्‍न उठता है कि ज्ञान के होने के वाद विषय में प्रका होता है 
तो फिर यह अनुमान होना चाहिये कि मैने घट का अधुभव किया, 
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किन्तु अनुभव तो होता है कि मैं घट का अनुभव कर रहा हूं; यह 
काल का विपर्यास क्यों ? तो इसका उत्तर तदनन्तरमित्यादि वाक्य से 
अप्रिप्रेत है । इसका mu है कि अनुमान के घट ज्ञानोत्तर कालिक होने 
पर भी वर्तमानत्व का व्यय देश तीन तरह से उत्पन्न होता है ।[१] अनुमान 
अनुभव के अव्यवहित उत्तर क्षण में हो जाता है, अतएव काल की अत्यन्त 
SIRTHUT के कारण अनुभव का वर्तमान व्यपदेश होता है। [२ ] संस्कार 
भूयस्त्व के कारण भी व्याप्ति आदि के ग्रहण में बिलम्ब न होने के तथा 
अनुभव का वर्तमान ध्यपदेद उत्पन्न होने के कारण अनुमव का वर्तमान 
व्यपदेश उत्पन्न होता है । किञ्च अनुभव एवं अनुमान का कालिक 
अन्तराय अत्यन्त अल्प होने के कारण उत्पलपंत्रशातवेधन्याय से वर्ते मानत्व 
व्यपदेश सम्मव है । 

एवं तर्हि इत्यादि--माट्ट मीमांसक ज्ञान को प्राकट्यानुमेय मानते हैं, 
उसपर अद्द ती विद्वानों का कहना है कि यदि अनुभूति भी परप्रकादा हो 
जायेगी तो फिर, घटादि के तरह जड़ हो जायेगी । दूसरी वात यह कि 
वियिप्टाट्ती विद्वान मी ज्ञान को स्वयं प्रकाश मानते है; उनके मत में 
वया स्थिति होगी ? तो इमका उत्तर है कि विशिष्टाह ती के ज्ञोन के 
स्वयं प्रकाशत्व का अर्थ है कि ज्ञान अपने अश्रयभूत आत्मा के प्रति स्वयं 
प्रकाशित होत्ता रहता है, साथ ही देखा जाता है कि अतीत कारिक 
अनुमवों का हम स्मरण करते हैं तथा अनागत कालिक अनुभव का 
अनुमान करते हैं अतएव एक ज्ञान दूसरे ज्ञान का विपय भी वनता है। अतः 
हम ज्ञान के स्वयं प्रकाशत्व की व्युत्पत्ति eara प्रति स्र स्वेनैव प्रकादा- 
कान्तर निरपेक्ष प्रकाग्मकत्वम्‌” है । किन्तु st विद्वान्‌ ऐसा तो मानते 
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नहीं है, वे तो अनुभूति के स्वयं प्रकाशत्व का अर्थ 'स्वेनेव cadi 
प्रकाशमानत्वम्‌' मानते हैं। उनका यह कथन उसी तरह व्याहत है, जिस तरह 
किसी वस्तु का समकाल में कर्मेत्व एवं कतू त्व व्यपदेश व्याहृतं होता है। 


॥ ज्ञान के स्वय प्रकाशत्व का प्रतिपादन ॥ 


सूल--तदिदमनाकलितानुभव विभवस्य स्वमति विजुम्भि- 
उम्‌ । अहुभूतिव्यतिरेकिणो विषय धर्मस्य प्रकाशस्य ख्यादिः 
बदनुपलब्धेः उमयाम्युपतातुसूत्यैवाशेष व्यवहारोपपत्ती प्रका- 
शाख्यधर्मकल्पनाचुपपततेरच अतो नाजुभूतिरजुमीयते, नापि 
ज्ञानान्तरसिद्धा; अपितु सर्वे साधयम्त्यनुभूतिः, स्वयमेव सिद्ध- 
यति । प्रयोगश्च-अदुसूतिरनन्याधीनस्तधर्मव्यवदारा, स्व 
संबन्धाद्थान्तरे तदूधमव्यवहाहेतुत्वाद, यः स्वसंवन्थांदर्थान्तरे 
यदूघर्म व्यवहार हेतुः स .तयोः स्वस्मिनन्याधीनों इष्ठ यथा 
रुपादिश्चाचुपत्वादी । ख्पादिर्हि ४थिव्यादौ स्वसंबन्थाच्चा- 
wen जनयन्‌ स्वस्मिन्‌ न रूपादि संबन्धाधीनश्चाचु 
पत्वादौ । अतो्युभूतिरात्मनः प्रकाशमानत्वे प्रकाशत इति 
च्यवद्दारे च स्वयमेव हेतुः । 
अनुदा द--भेद्व ती-तो यह उपयु क्त कयन अनुभव के ऐद्वर्य को न जानने 
वाळे (माइ मीमांसक) का कथन उसंकी अल्प बुद्ध की कल्पना का उन्मेष 
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मात्र है। ( क्योंकि मैं घट को जानता हूं इत्यादि अनुमंवों में ) अनुभूति 
को छोड़कर जिस तरह विपय ( घटादि कें wd रूप से) रूप आदि 
की उपलब्धि होती है, उसी तरह से ( उसके ) ud रूप से प्रकाश 
( नामक वस्तु की ) उपलब्धि नहीं होती । ( साथ ही जिसे ) हम 
और wg मीमांसक ( अथवा सिद्धान्ती ) दोनों मानते हैं उस अनुभूति 
के ही द्वारा सारे व्यवहारों के सम्पन्नं होने पर उसके एक प्रकाश नामक 
घर्मं की कल्पना का कोई औचित्य 'नहीं है.। अतएब ( जैसा कि भाट 
मीमांसक मानते हैं उस तरह से प्राकट्य रिङ्ग के द्वारा.) अनुभूति का 
अनुमान नहीं किया जाता है । किश्व-उसकी सिद्धि दूसरे ज्ञानो के द्वारा 
भी नहीं होती है; fes ( स्वेतर समस्त पदार्थों को प्रकाशिका अनुभूति 
स्वयमेव प्रकाशित होती है । यहां अनुमान भी ( निम्न प्रकार से किया 
जा सकता है ॥) अनुभूति का अपना घमं,तथा.अपना व्यवहार स्वाधीन हँ; 
क्योंकि अपने सम्बन्ध मात्र से वह दूसरी वस्तुओं में उस(प्रकाश)धर्म और 
उस व्यवहार का कारण होती है । देखा जाता है कि जो अपने सम्वन्ध 
से सस्तूवन्तर में जिस धर्म और 'जिस व्यवहार का कारण होता है, वह 
उस घमं और व्यवहार के विषय में स्वाधीन होता Eg जैसे-रूप आदि 
चाक्षुपत्व भादि (घर्मो तथा व्यवहारो) के विषय में eager हैं। क्योंकि रूप 
आदि अपने सम्बन्ध मात्र से पृथिवी आदि में चाक्षुपत्व आदि घर्मो एवं व्यव- 
हारों को उत्पन्न करते हुए अपने में चाक्षुपत्व आदि qui तथा व्यवहारों के 
छिए रूप आदि सम्बन्धों की अपेक्षा नहीं करते हैं । इसीलिए अनुभूति 


अपने प्रकाशमानत्व रूप qud के लिए ( तथा अनुभूति ) प्रकाशित होती 
है; इस व्यवहार के feu स्वयं स्वतन्त्र होने के कारण हेतु है । 


( ६४३ ) 

टिप्पणी- 
तदिद मिस्यादि-वाक्य में 'अनाकलितानुभवविभवस्य' पद का 
अभिप्राय यह है कि अनुभव के दो प्रकार के ऐकवर्य हैं । [ १ ] यह eux 
समस्त वस्तुओं का प्रकाशक है तथा अपने प्रकाशित होने के लिए किसी 
दूसरे प्रकाशक की अपेक्षा नहीं करता है । [२] wg मीमांसक यह 
मानते हैं कि वस्तुओं का अनुभव होने पर उसके द्वारा वस्तु में एक 
अकार का धम उत्पन्न होता है । उस घर्म को प्राकट्य कहते हुँ । उस 
NUBE के ही द्वारा "E प्रकाशित हो रहा है' इस प्रकार का व्यवहार 
होता है, उस व्यवहार को उत्पन्न करने में यह अनुभव ही समथ है। 
इस तर्‌ह-.भनुमव फे इन दो ऐववर्यो को न जानने के कारण माड 


'मीमांसकों ने अपनी WE बुद्धि के द्वारा उपयुक्त प्रकार की कल्पना 


की- है । +. 

अनुभूति -व्यतिरेकिणो विषयधमस्थ-का अभिप्राय यह है 
कि साइ मीमांसक जिसे प्राकट्य मानते हैं, वह अनुभूति का घम न होकर 
विर्षय का WW है | यहाँ पर यह प्रश्‍न उठता है कि उस ज्ञातता, नामक 
wi काँ प्रत्यक्ष होता है कि नहीं । यदि उसका प्रत्यक्ष हो सकता है तो 
fut उसकी उपलेर्नध उसी तरह से दूसरों को भी होती जिस तरह ज्ञेय 
पदार्थों के रूपांदि घर्मो की उपलब्धि होती है, यदि चह प्रत्यक्ष के योग्म 
नहीं है तो फिर रिङ्ग ज्ञान के अमाव में उसका अनुमान भी नहीं किया 
जा सकता है। दूसरी वात यह है कि wd को उत्पत्ति के लिए घमो 
का होना अनिवार्य है । और आप यह मानते हैं कि प्रकाश feu के 


( ६४ ) 

द्वारा ज्ञान का अनुमान होता है । ऐसी स्थिति में अतीत कालिक तथा 
अनागत कालिक वस्तुओं का ज्ञान होना सम्मव नहीं; वर्योकि अत्तीतकालिक 
और अनागतकालिक वस्तुओं को सत्ता तो होती नहीं है, ऐसी स्थिति 
में उनमें प्रकाशता उत्पन्न होगी ही नहीं । ओर प्रकाशता किङ्ग के 
अभाव में अतोतानांगत कालिक वस्तुओं का. अनुमान भाट्टू मीमांसकों के 
मत में कैसे सम्भव है ? इसी बात को संवित्‌, सिद्धि नामक ग्रन्थ में 
इस प्रकार से कहा गया है-- 

“झतीतेनागते चार्थे कथं प्राकट्य संभवः । 

नहि घर्मिण्यसत्येव धर्म! सम्मवसृच्छति ।।” 

प्रयोगश्च-इत्यादि के द्वारा अद्वेती विद्वानों को अनुभूति के 
स्वयं प्रकाशत्व की सिद्धि के अनुकूल दो अनुमान अभिप्रेत है- (१) 
अनुभूति अपने व्यवहार के लिए स्वतंत्र है, क्योंकि वह अपने सम्बन्ध मात्र 
से स्वेतर समस्त व्यवहायं वस्तुओं में अनुभव के व्यवहार का कारण है, 
अर्यात्‌ अनुभूति केसंवन्ध मात्र से तदुव्यतिरिक्त वस्तुओं में भी अनुभूतित्व 
का व्यवहार होता है। जो अपने सम्बन्ध मात्र से अर्थान्तर में जिस 
व्यवहार का कारण बनता है, वह अपने में उस व्यवहार के feu 
स्वाघीन होता है | जैसे रूप आदि । रूप आदि के सम्बन्ध मात्र-से पृथ्वी 
आदि में चाक्षुपत्व आदि का व्यवहारः होता है. । अतएव रूप आदि. अपने 
में चाक्षुपत्व के व्यवहार के लिए. स्वाधीन हैं। (२) अनुभूति अपने 
serm रूप wd के लिए स्वाधीन हैं, क्योंकि उसके ही संवन्ध से किसी 
दुसरी वस्तु में प्रकाशत्व नामक घम आता है [ 


( ६५ ) 


॥ अनुभूति नित्य हे ॥ 


मूल- सेयं vri प्रकाशातुभूतिनित्या च, प्रगभवाद्यगा- 
बात्‌ । तद्भावश्च स्वतः fuge । नद्यजुभूतेः स्वतः 
सिद्धायाः प्रागभावः स्वतो$न्यतोवा$वगन्तु शक्यते । अनुसूतिः 
स्वाभावमवगमयन्ती, सती तावन्नावगमयति | तस्याः Wed 
विरोधादेव तदभावोनास्तीति कथं सा स्त्रामावमवगमयति १ 
एवमसत्यपि नावगमयति; अनुभूतिः स्वयमसती स्वाभावे कथं 
प्रमाणं भवेत्‌ १ नाप्यन्यतोऽबगन्तु' शक्यते | अञुमूतेरनन्यगो- 
चरत्वात्‌, अस्याः ग्रागमावं साधयत्‌ प्रमाणम्‌ “अनुभूतिरियमिति 
विषयीकृत्य तदभावं साधयेत्‌; स्वतः सिद्धत्वेन इयमिति विपयी 
कारानहंत्वात्‌, न तत्‌ प्रागमाबोऽन्यतः शक्यावगमः; अतोऽस्याः 
प्रगभावाभावादुत्पत्तिन शक्यते वक्तुम्‌; इत्युत्पत्ति प्रतिबद्धार्चा- 
न्येऽपि भावविकारास्तस्या न सन्ति। 


अनु ०--( उपर अनुभूति का स्वयं प्रकाशत्व सिद्ध किया गया है। 
इस अनुच्छेद में अनुभूति को नित्य बतलाया जा रहा है। ) 
उपयुक्त स्वयं प्रकाश अनुभूति नित्य है क्योंकि उसके प्रगमाव आदि 
. अमाव नहीं होते हैं। ( यदि यह आप पूछें कि अनुभूति के प्रायमाव 


( ६६ ) 


जादि अमाव नहीं होते हैं; इसमें क्या प्रमाण है ? तो इसका उत्तर है 
कि) अनुभूति के स्वतः सिद्ध (स्वयं प्रकाश) ही होने के कारण उसके 
प्रायमाव आदि के अमाव को सिद्धि हो जाती है, क्योंकि स्वयं प्रकाश 
अनुभूति अपने प्रागमाव आदि अभावों को न तो.स्वयं और न तो दूसरे 
साधनों के द्वारा ही सिद्ध कर सकती है। (अनुभूति के प्रागमाव आदि 
अभावों की सिद्धि स्वतः असंभव है; इस वात को वतलाते हुए अन्यकार 
कहते हैं कि) अनुभूति अपनी विद्यमानावंस्था में अपने अमावों को वतलाती 
हुई भी नहीं वतला सकती है; क्योंकि जिस समथ वह विद्यमान्‌ रहेगी 
(उस समय स्वमाव) विरोध के ही कारण उसका (अनुभूतिका अमाव 
नहीं रह सकता है, इस प्रकार कैसे वह अपने अभाव को स्वयं वतला 
सकती है ? ) इसी तरह वह नहीं. रहकर भी वह अपने अभाव को नहीं 
वतरा सकती हैं क्योंकि जिस समय अनुभूति नहीं रहेंगी उस समय वह 
अपने ममाव में केसे प्रमाण बन सकती है? 

* (अनुभूति के प्रगमाव आदि अभावो को) दूसरे साधनों के द्वारा 
भी नहीं जाना जा सकता है क्योंकि अनुभूति किसी प्रमाण का विपय नहीं 
वनती है । (अनुभूति के प्रागमाव को ग्रहण करने वाळे प्रमाण 
के लिये यह अपेक्षित होगा कि) वह अनुभूति के प्रागमाव को सिद्ध करते 
हुए 'यह अनुभूति है' इस तरह से अनुभूति को अपना विपय वनाकर 
उसके अमाव को सिद्ध करे। अनुभूति के स्वयं प्रकाश (स्वतः सिद्ध) 
होने के कारण उसको यह-यह इस रूप से विपय नहीं बनाया जा सकता 
है । अतएव अनुभूति के प्रागमाव को अनुभूति-व्यतिरिक्त साघन से 


( ६ ) . 
मी नहीं जाना जा सकता है । इसके प्रागमाव का अमाव होने 
के कारण उसकी उत्पत्ति भी नही मानी जा सकती है । इस तरह उत्पत्ति 
से संबद्ध वस्तुओं में पाये जाने वाळे परिणाम आदि भावों के अन्य विकार 
भी उसमें नहीं हैं। 
अनुभूति एक एवं आत्मा है। 

मू०;- अलुत्पन्नेयमजुभृतिरात्मनि नानात्वमपि न॒सहते- 
च्यापकविरुद्धोपलब्घेः | नह्यनुरपन्नं नानाभूत इष्टम्‌ । भेदादी- 
नामजुभाव्यत्वेत च रूपादेरियानुभृतिधमेत्वं न सम्भवति; 
अतोऽनुधूतेरनुभतर स्वरूपत्वादेवान्योऽपि कश्चिदनुभाव्यो नास्या 
धर्म;यतो निरधूतनिखिलमेदा संवित्‌ । अतएव नास्याः स्वरूपा- 
तिरिक्त आश्रयोज्ञाता नाम कश्चिदस्तीति सप्रकाशरूपा सैवात्मा 
अजडत्वाच्च । अनास्मत्व व्याप्तं जडत्व संविदि व्यवर्तमान- 
मनात्मत्वमपि हि संविदो व्यावर्दयति ॥ 

अनुवाद अनुभूति उत्पन्न नहीं होती है, अतएव उसमें नानात्व 
(भेद) भी नहीं है । क्योंकि उसमें नानात्व में व्यापक रूप से पायी 
जाने वाली उत्पत्ति के विरुद्ध अनुत्पत्ति घमं पाया जाता है । ऐसा 
कहीं नहीं देखा जाता हैकि जो उत्पन्न न होता हो भौर वह अनेक (नाना) 
हो! भेद आदि अनुभूति के घमं नहीं हो सकते हूँ, क्योंकि वे अनुभाव्य 
हैं, रूप आदि के समान । अतएव अनुभूति के अनुभव स्वरूप होने बे 
ही कारण इसके (अनुभूति के) दूसरे (व्यवृत्ति आदि) भी घमं नहं हैँ; 


) 


( ६८ ) 
क्योंकि संवित्‌ (शब्द से कही जाने वाली अनुभूति) में कोई भेद नहीं 
है । अतएव इस भनुमूति के स्वरूप से भिन्न कोई दूसरी ज्ञान के आश्रय- 
भूत ज्ञाता नाम की वस्तु नहीं है। इस तरह स्वयं प्रकाश स्वरूप 
अनुभूति ही आत्मा है; क्योंकि बह अजड है । आत्मा से भिन्न वस्तुओं 
में पाये जाने वाळा जड़त्व) संबिद्‌ में न होने के कारण अनात्मत्व को 
भी संवित्‌ से भिन्न सिद्ध करता है । (अत्तएव संवित्‌ ही आत्मा है।) 


टिप्पणीः- 

व्यापक विरुद्धोपलच्घे:- इस हेतु वाक्य का आशय यह है कि 
जो-जो नाना होता है, वह उत्पन्न अत्रश्य होता हैं। अनुभूति उत्पन्न 
नहीं होती है, अतएव वह नाना नहीं EOD इस अनुमान के अनुकूल 
नानात्व व्यापक उत्पत्तिमत्व घम के विरुद्ध अनुभूति में अनुत्पति नामक 
घमं पाया जाता है। अन्योऽपि करिचिदनुभाव्यो नास्या धर्म:- का 
अभिप्राय यह हैं कि अनुभूति चूँकि- विकार, नानात्व जडत्व आदि से 
रहित है अतएव उसमें नित्यत्व, एकत्व स्वयं प्रकाशत्व आदि मी धर्म 
नहीं हैं । अथवा अन्यशाब्द से यहाँ पर व्यावृत्ति रूप घर्म कहा गया है। 
अतएव यहाँ पर यह अनुमान अभिप्रेत है कि- अनुभूति में व्यावृत्ति 


` रूप मी घर्म नहीं है, क्योंकि वह अनुभव स्वरूप है । जिसमें व्यावृत्ति 


रूप घमं पाया जाता है, वह अनुभूति नहीं होता है, जैसे घट आदि। 
निधू तनिखिलभेदा संवित्‌:- इस वाक्य में संवित्‌ के समी भेदों का 
निरास किया गया है, फलतः उसके विजातीय भेद का भी निरास हो 
गया । अतएव संवित्‌ से विजातीय उसका ज्ञाता भी मिथ्या हैं। इस तरह 


( ६९ ) 
संवित्‌ ही आत्मा सिद्ध होती है। अजडत्याच्च- यह व्यतिरेकि हेतु 
है । उससे निम्न प्रकार का अनुमान अभिप्रेत दै- संवित्‌ हो आत्मा 


है; क्योंकि वह अजड़ है। जो आत्मा नहीं होता हैं वह जड़ होता है 
जैसे घाट आदि। 


॥ ज्ञाता WEST आत्मा नहीं हे ॥ 


मूल--ननु च-अहं जानामिति ज्ञातृता प्रतीतिसिद्धा । 


' सैबघू-सा आन्तिसिद्वा, रजततेव शक्तिशकलतस्प, sum 


स्वात्मनि कत्‌ त्वायोगात्‌, अतो मनुष्योऽहमित्यत्यन्त बहिभू त 
मनुष्यत्वादि विशिष्टपिणडात्माभिमानवज्दञातुत्वमप्यष्यस्तम्‌ 7 
ज्ञातृत्व हि ज्ञानक्रिया कत्‌ त्वम्‌ | तच्च विक्रियात्मकं जड 
विकारिद्रव्याहंकार ग्रन्थिस्थमविक्रिये साक्षिणि चिन्मात्रात्मनि 
कथमिव सम्भवति १ दश्यधीनसिद्वित्वादेवरूपादेरिव कत्‌ त्वा- 
देनात्मधमत्वम्‌ | सुपुप्तिमूर्छादौ अहं प्रत्ययाभावेश्प्यात्मानुभव 
दशनेन नात्मनोऽहं प्रत्ययगोचरत्वम्‌ । कतृ त्वे अहं प्रत्यय- 
गोचरत्वे चात्मनोऽभ्युपगम्यमाने देहस्येव जडत्व-पराक्त्वा- 
नात्मत्वादि परङ्गोदुष्परिहः । अहं प्रत्ययगोचरात्‌ कद qur 
सिदध देहात्‌ तत्क्रियाफलस्वर्गादेर्मो कतुरात्मनोऽन्यतवं प्रामाणि- 
कानां प्रसिद्धमेव । तथाहमर्थाज्हातुरपि विलक्षणः साची 


प्रत्यगत्मेति ग्रतिपत्तव्यम्‌ । 


( ७० ) 
अनुवाद-विशिष्टाद ती-यहाँ पर प्रश्‍न यह उठता है किम 
जानता हॅ इत्यादि अनुभवों में ( आत्मा का ) ज्ञातृत्व घर्म अनुमव से 
ही सिद्ध होता है। ( अतएव यह नहीं कहा जा सकता है कि आत्मा के 
ज्ञातृत्व इत्यादि घर्म नही हैं ) 


अद्ने ती--आप ऐसा नहीं कह सकते हैं- [क्योंकि] वह प्रतीति- 
आन्ति के कारण होती: है। [वह उसी तरह से चान्त प्रतीति है जिस. 
तरह सोपी के टुकड़ों में रजतता [ चाँदीपन ] का ज्ञान [ भान्ति के 
कारण] होता है । चूंकि अनुभूति ( रूप आत्मा ) अपना कर्ता स्वयं 
नहीं हो सकती है। अतएव "मैं मनुष्य हूं” इत्यादि प्रतीतियों में (आत्मा 
से) अत्यन्त भिन्न मनुष्यत्वादि ` विशिष्ट शरीर में आत्मामिमान (जिस 
तरह से अध्यस्त ज्ञान है) उसी तरह से आत्मा में ज्ञातृत्व भी अव्यस्त 
ही है । ज्ञान क्रिया के माघयत्व (कतृत्व) को ज्ञातृत्व कहा जाता 
है मोर वह विकारयुक्त, जड़; विकार युक्तद्रव्य अहंकार को ग्रन्थि में 
विद्यमान रहता है । वह विकार रहित, साक्षी, ज्ञानमात्र आत्मा में कते 
रह सकता है । (यहा पर यह अनुमान भी हो सकता है।) कतृत्व 
आदि आत्मा के 'धर्म नहीं हैं, क्योंकि उनकी सिद्धि द्रष्टा (दृशि) के 
अधीन ही संभव हैं। रूप आदि के समान । किञ्च -सुपुप्ति एव मूर्छा 
आदि के समय में जव कि UP 'मैं” इस प्रकार से होने वाला ज्ञान नहीं 
होता है, उस समय भी आत्मा [ज्ञान] वना रहता है, अतएव पत्ता चलता 
है कि आत्मा 'मॅ' 'मॅ' इस रूप से होने वाले ज्ञान का विषय नहीं 
बनता । यदि आत्मा को अहम्‌ प्रत्यय (मॅ? 'में' इस प्रकार. से होने 


( ७१ ) 
वाले ज्ञान) का विषय, तया कतृत्व आदि घमं से युक्त माना जाय 
तब तो फिर उसी प्रकार पे उसमें जडत्व पराकूत्व,' (स्वेतर के लिए प्रकाशित 
होने वाला) एवं अनात्मत्व आदि घर्मो का वारण ,नहीं किया :जा 
सकता है जिस तरह से देह से (उन घर्मो का वारण नहीं किया जा 
सुकृता है । “पै में' इस रूप से प्रतीत होने वाले ज्ञान का विषयभूत 
तथा कर्ता रूप से ज्ञात होने वाळे शरीर से देह के द्वारा की जाने वाली 
क्रिया के फळभूत स्वर्गं आदिं का मोग करने वाले आत्मा को भिन्नता 
प्रमाणों के जानकारों , दार्शनिक विद्वानों) को ज्ञात ही है। अतएव ज्ञाता 
अंहूमर्थं से मी भिन्न ही साक्षी प्रत्यक रूप आत्सा है यही मानना चाहिए। 

ठिप्पणी-- 
कत्‌ त्वे — इत्यादि वाकय से “निम्न प्रकार का अनुमान 
अभिप्रेत है- आत्मा न तो कर्ता है मोर न॑ तो COR इस प्रकार से होने 
वाली प्रतीतिका विपय है- क्योंकि वह अजड, प्रत्यक्‌ एवं आतमा है; 
जो-जो कर्ता, एवं 'मै मै' इस प्रकार की प्रतीति का विषय बनता है, 
बह-वह; जड़, पराक्‌ एवं भनात्मा होता है; शरीर के समान । पराकर्वम्‌- 
जो दूसरे के लिए प्रकाशित होता है, अर्थात्‌ जिसका उपभोक्ता दूसरा 
होता है उसे पराक्‌ कहते ह ॥ -( परस्मैं अच्चाति; गच्छाति, भासते 
इति पराक तस्यभावः परावत्वम्‌ । ) आनात्मर्वम्‌-पुरुपायं के प्रति. संवर्थी 


देहका नियामक एवं ब्यापक आत्मा है, अनात्मा ठोक इतके विपरीत 
होता है । थनात्मा के माव के अनात्मत्व कहते हैं । 


ज्ञातृत्व अहंकार ग्रंथि का धर्म है, आत्मा का नहीं 
मूल-एवमविक्रियानुभवस्वरूपस्येवाभिव्यज्ञको जडोप्यहंकारः 


> ( ७२ ) 
) स्वाश्रयतया तमभि व्यनक्ति | आत्मस्थतयाभिव्यंग्यज्जनमभि- 
^ ्य्ञकानां स्वभावः । दपण जल खण्डादिहि मुख- 
चनदरविम्व-गोल्ादिकम्‌ आ्मस्थतयाभिव्यनक्ति । तत्‌ 
कृतोऽयं 'जानाम्यहम्‌' इति अमः । स्वप्रकाश्ञाया अनुभूतेः 
कथमि तदभिंव्यंग्यजडरूपाहकारेणाभिव्यंग्यस्वमिति मा वोचः | 
रविकरनिकएाभिव्यंग्यकरतलस्य तदभिव्यञ्जकत्वोपदर्शनात' 
जालकरन्धरनिष्क्रान्तय मणिकिरणानाम्‌ तदभिव्यंग्येनापि 
करतलेन स्फुटतरप्रकाशो हि efr | यतोऽहं जानामीति 
ज्ञातायमहमर्थरिचिन्मात्रात्मनो न पारमार्थिको धर्मोत एव सुपु- 
प्तिमुक्‍त्योनान्येति । तत्रह्महमर्थोल्लेखविगमेन स्वाभाविकानुभ- 
बमात्र्पेणात्मावमासते | अत एव सुप्तोत्यितः - कदाचित्‌ 2 
“मामाप्यहं न ज्ञातवान्‌” इति परासृशति | तस्मात्‌ परमा- 
थतो निरिस्तसमस्तमेदविकल्पनिर्विशेपचिन्मात्रेकरसकूटस्थ नित्य- 
संविदेव TNI ज्ञातृ्ग यज्ञानरूपविविधविचित्रभेदा 
विवर्त इति तन्मूलभूतात्रिधानिवहणाय नित्यशुद्ध -बुद्ध- 
ह श रिच सर्वे वेदान्ता आस्यन्ते 
इति I | 


अतुवाद्‌--अद्व ती-इस तरह से विकार रंहित अनुमव स्वरूप ही 
( आत्मा का ) प्रकाशक जड़ होने धर मी अहकार ही है ओर उस 


( ७३ ) 
( आत्मा ) को अपने आश्रय रूप से प्रकाशित करता है। अमिव्यन्जको 
( प्रकाशकों ) का पह स्वमाव होता है कि वे अपने प्रकांदय वस्तुओं का 
प्रकाशन अत्मस्थ (अपने भीतर स्थित) रूप से ही किया करते हैं। ( जैसा 
कि लोक में देखा जाता है कि ' दपण मुख को, जल चन्द्रविम्ब को और 
खण्ड आदि ( गोब्यक्ति । गोत्व आदि ( जाति ) को अपने मीतर ही 
प्रकाशित किया करते हैं । जड अहंकार के द्वारा ही आत्मा के अभिव्य- 
ञ्जित किये जाने के कारण 'मैं जानता हूं” अर्थात्‌ मैं ज्ञानाश्रय हु इस 
प्रकार का भ्रम होता है। यहां पर आप यह दांका नहीं कर सकते हैं 
कि-स्वयं प्रकाश अनुभूति का अभिव्यञ्जक जड़ स्वरूप अहंकार कँसे हो 
सकता है ? ( क्‍योंकि देखा जाता है कि जाळकरन्ध्र से किसी कक्ष में 
प्रवेश करने वाली स्वयं प्रवाश) सूर्य की किरणों का समुदाय का; जो किरणों 
द्वारा ही प्रकाश्य है, उस हथेली ( करतल ) के द्वारा ( सूर्य की किरणों 
का ) अभिव्यंजन होता है। गवाक्ष के छिद्रों से निकली हुई सूर्य किरणों 
का स्फुटतर ( अधिक ) अभिव्यञ्जन (प्रकाशन) सूर्य किरणों के दारा 
हो प्रकाइय करतल के द्वारा होता है | चू किं''मैं जानता हूं! इस 
झनुमव में ज्ञाता रूप से प्रतीत होने वाला यह ज्ञाता अहमर्थ ( अहंकार ) 
ज्ञानमात्र आत्मा का वास्तविक घमं नहीं है अतएव उसकी अनुभूति सुषुप्ति 
एवं मुक्ति की दशा में नहीं होती है । उन अवस्थाओं में अहमर्थ ” की 
अनुभूति के न रहने के कारण स्वमावतः ज्ञानमात्र रूप से आत्मा का 
अनुभव होता है; यही कारण d कि कभी-कभी सोकर उठा हुआ पुरुष 


यह परामश (अनुभव) करता है कि (आज में इस तरह सोया कि) अपने को भी 
नहीं जान पाया । अतएव जिसके सारे भेद रूपी विकल्प समाप्त हो गये 


( ७४ ) 
हैं, ऐसे समी विद्वपणों से रहित ज्ञान मात्र एक रस कूटस्य एवं नित्य 
संवित्‌ का ही, भ्रम के कारण ज्ञाता, ज्ञेय एवं ज्ञान रूप अनेक आदचर्ये 
कर भेदों के रूप में विवर्त हो जाता है। इसलिए उक्त विवतं के कारण 
भुत अज्ञान को दूर करने के लिए नित्य, शुद्ध, बुद्ध एव मुक्त स्वमाव 
बाठे ब्रह्म एवं आत्मा (जीव के एकत्व ज्ञान के लिए ही सनी gari 
का आरम्म होता है । अर्थात्‌ सनी वेदान्त प्रवृत्त हैं। 


टिप्पणी — 
एवमूविक्रिय-इत्याद्‌- अद्वती विद्वानों का कहना है हि ज्ञान 


स्वरूप आत्मा यद्यपि स्वयं प्रकाश है, फिर भी वह जड अहंकार के द्वारा 


प्रकाशित होता है। इस वाकय में 'जड़ौऽपि' में अपि शब्द का प्रयोग इस 
अर्थ को वतलाता है कि अहंकार जड़ होने के कारण अनुभूति के द्वारा 
ही अभिव्यक्त होता है, फिर' भी अहंकार अनुभूति का प्रकाशन किया 
करता है। चूँकि प्रकाशकों का यह स्वमाव होता है कि वे अपने प्रकार्य 
वस्तुओं का प्रकाशन अपने. भीतर किया करते हैं अतएव नहमथं 
( बहुंकार ) मी ज्ञान मात्र आत्मा का प्रकाशन अपने भीतर किया 
फरता है, यही कारण है कि वह "P जानता हू' इत्यादि अनुभवों में 
ज्ञान के आश्रय रूप से प्रतीत होता है । किन्तु अहमर्थ का ज्ञानाश्रयत्व 
उसौ तरह से आन्ति पूणं है जिस तरह दपंण का मुखाश्रयत्व । कहने का 
आादाय यह है कि दपंण देखने वाळे व्यक्ति को प्रतीत होता है कि हमारा 
मुखडा दर्पण के भीतर है, किन्तु वास्तविक स्थिति तो ऐसी नहीं होती 
है । मुख तो दपंण से बाहर हो रहा करता है। इसी तरह जल में चन्द्र 


( ७५ ) 
का विम्व प्रतीत होता है, खण्ड-मुण्ड आदि गोव्यक्तियों में गोत्व आदि 
जाति की प्रतीति होती है किम्तु यह सारी स्थिति आम्ति पूर्ण है. । उसी 
तरह ज्ञाता अहमथं में ज्ञान की प्रतीति भ्रमपूर्ण दै । 
अव यहाँ पर प्रश्‍न यह उठता है कि जड़ महं हार स्वयं प्रकाश 
अनुभूति का प्रकाशक है, यह बसे सम्मव है? तो इसका उत्तर यह है 
कि लोक में मी देखा जाता है कि सूर्य की किरणे स्वयं प्रकाश हैं, और 
हथेली ( करतल ) उन किरणों का प्रकाइय है। फिर भी जहाँ जालक 
vu ( खिड़की के छिद्र) से सूर्य की किरणे "प्रवेश करती हों; वहाँ 
पर यदि हथेली लगा दिया जाय तो जिन किरणों की पहले प्रतीति नहीं 
होती है, उन किरणों की स्पष्ट प्रतीति होने ळगती है । इस तरह सिद्ध 
होता है कि जड़ अहकार भी स्वयं प्रकाश अनुभूति का प्रकाशक हो 
सकता है । zi 
यतो 5द्दमित्यादि-किः्च अहमर्थ आत्मा का वास्तविक wd नहीं है 
इसीलिए उसकी प्रतीति सुपुप्ति एवं मुक्ति में नहीं होती है। यही कारण है कि 
कमी-कमी सोकर जगने वाला व्यक्ति यह मी अनुभव watts आज में 
इस तरह सोया कि अपने को भी नहीं जान सका । यदि महमर्थ मात्मा 
का धर्म होता तो वह उस समय भी रहता ।. उस समय ( सुपुप्तिकाल ` 
S) भी वह अवद्य अनुभूत होता । चूँकि नहीं अनुभूत होता है, इसलिए 
सिद्ध होता कि अहमर्थ आत्मा का घर्मे नहीं है.। क्योंकि जो जिसका 
wd होता है । वह उसका यावत्‌-काल व्यापी होता है। 


तन्नह्ममर्थोल्ले ख--इत्यादि वाक्य. का आशय है कि स्वापकाल में 
अहमर्थ का अनुभव नहीं होता है। इस अथं का प्रतिपादन-“नाहं खल्वय 


( ७०६ ) 
अवं सम्प्रत्यात्मानं जानाति अयमहमस्मि' अर्थात्‌ स्त्रापकाल में, सोने वाळा 
ब्याक्ति यह नहीं जानता है कि "up हु इस. तरह से हूँ 
इत्यादि यह श्रुति मी कहती है । 

- geras xd काम क्रोध परिग्रहम्‌ । 
विमुच्य निमंमः शान्तो ब्रह्मभुयाय कल्पते ॥ 
यह मुक्ति विषमिणी स्मृति मी वतलाती है कि जीव मुक्तावस्था 
में अकार वल, दर्प ( घमण्ड ) काम, क्लोब, परिग्रह ( दान लेना । 
“इन wai का त्यागकर वह स्वयं ब्रह्म स्वरूप हो जाता है । किच-गीता 
के १३वें अध्याय में भगवान्‌ ने अहंकार को क्षेत्र (शरीर) के अन्तर्गत 


- बतलाते हुए कहा है-'महाभूतान्यहंका रो बुद्धिरव्यक्तमेव च' । अतएव 


अहंकार आत्मा अथवा उसका wd न होकर मुगुशु पुरुष के दारा 
त्याज्य है । - 

तस्मात्‌ परमार्थत इत्य़ादि-इस वाक्य में dfaq (ज्ञान) को 
निरस्त समस्त भेदविकल्पनिविदोष कहकर उसके सजातीय, विजातीय एवं 
स्वगत भेद के साथ-साथ ज्ञातृत्व,-ज्ञेयत्व आदि भेदों का निरास किया 
गया हे । चिन्मात्र कहकर उससे  शून्यत्व की व्यावृत्ति की गयी है । 
कूटस्थ कहकर उसको समी भ्रमों का अधिष्ठान तथा निदिकार बतलाया 
गया है । 

विवतंते-अदती विद्वानों का यह कहना है कि वस्तुओं का 
अन्यथा भाव (दुसरे रूप में परिवर्तन) दो प्रकार से होता है- (१) 


( ७९ ) 
शास्त्र के द्वारा प्रतिपाद्य भात्मकत्वविज्ञान हैं । साथ ही अद्व॑ती विद्वानों ने जो 
मोक्षोपयोगी उपायोपेय तथा निवत्यं बतलाया है, उन सवों का खण्डन करने 
के लिए सर्व प्रथम इस महासिद्धान्त में यह बतलाया गया है कि अद्वती 
विद्वान्‌ प्रोक्त बातें तर्काभास एवं प्रमाणामास पर आधारित हैं, अतएव 
सात्त्विक विचारकों को चाहिये उनकी वातों पर घ्यान न दें ) । 


विशिष्टाद ती--उपयुक्त उपनिषद्‌ प्रतिपाद्य फरमपुरुष के वरणो- 
पयोगी गुण विशेष से रहित, अनादिकाल से प्रवृत्त पापवासना के कारण 
जिनकी सारी ( मोक्षोपयोगी ) बुद्धि मारी गयी है, जो पदों ( तथा 
उनके समुदाय रूप) arb के स्वरूप तथा उनके अर्थो की वास्तविकता 
तथा प्रत्यक्ष आदिसमी प्रमाणों के स्वरूप तथा उनकी इतिकतंव्यता (प्रति- 
पादन प्रकार ) रूप सुन्दर न्याय के मार्गो से अपरिचित हैं; उनके द्वारा 
विकल्पों को वर्दास्त करने में असमर्थ कुतकं के कल्क ( दम्भ ) 
द्वारा कल्पित है, अतएव न्यायानुकूल प्रत्यक्ष आदि समी प्रमाणों के वृत्त 
( बोधन ) के यथार्थ स्वरूप को जानने वाले विद्वानों को उसे आदर 
नहीं देना चाहिये । 


तदिदमित्यादि-इस वाक्य में तत्‌ शब्द का प्रयोग पूर्वपरामृष्ट 
के अर्थ में किया गया है। 'इदम्‌' शाब्द के प्रयोग द्वारा उसका आसन्न- 


भूतत्व सूचित किया गया है । ओपनिषद परम पुरुप के द्वारा 'तं त्वोप- 
निषदं पुरुषं विद्धि’ इत्यादि उपनिपदुक्त परम पुरुष की सूचना दी गयी 


( ७८ ) 

विचार का आरम्भ अनावश्यक, है । इसका खण्डन' करते हुए अद्वती 
विद्वानों ने कहा है कि वन्ध अज्ञान मूलक होने के कारण रज्जु में प्रतीत होने 
वाळे सर्प के समान अपस्य भ्रम ज्ञान निवत्यं है । अतएव उस ज्ञान को प्राप्ति 
के हेतुमूत वेदान्त वाबयों का विचारारम्म युक्ति संगत है। उस ज्ञान 
के प्रतिकूल होने के कारण कर्म विचार ब्रह्मविचार फा पूवं भावी 
(पू्ववृत्त) नहीं हो सकता है । वर्योकि वन्धनिवृत्ति का उपाय 'आत्मैकत्व 
विज्ञान है, उपेय निविशेष ज्ञान मात्र ब्रह्म है, तथा निवत्यं मिथ्याभूत 
अज्ञान हैं। इन तीनों के लिये कमं विचार अनाववयक हैत 


सहा्सद्धान्त का आरम्भ 
महासिद्धान्तः 

मूल-- तदिदमौय निपदपरमपुरूपवरणीयताहेतुगुण 
विशपविर हिणामनादिपापवासनादूपिताशेपशेमुपीकाणामनधि- 
रातपदवाक्यस्वरूपतदर्थ. याथात्म्यप्रत्यक्षादिसकलप्रमाणवृत्त- 
तदितिकतव्यतारूपसमीचीनन्यायमार्गाणां विकल्यासहविविध- 
कुतर्ककल्ककल्पितम्‌ इति न्यायानुशुद्दीत प्रत्यक्षादि सकल 
ग्रमाणवृत्तयाथात्यभ्यविदिभिःरनादरणीयम्‌ | 


अचुवाद- (भद्रं ती विद्वानों ने अपने महापूर्वपक्ष में बतलाया है कि 
ब्रह्मविचार में कमंविचार का कोई उपयोग नहीं है । ब्रह्ममीमांसा 


( ७९ ) 
शास्त्र के द्वारा प्रतिपाद्य आत्मैकत्वविज्ञान है । साथ ही ord dr विद्वानों ने जो 
मोक्षोपयोगी उपायोपेय तथा निवत्यं बतलाया है, उन सवों का खण्डन करने 
के लिए सवं प्रथम इस महासिद्धान्त में यह बतछाया गया है कि addi 
विद्वान्‌ प्रोक्त बातें तर्कामास एवं प्रमाणामास पर आधारित हैं, मतएब 
सात्त्विक विचारकों को चाहिये उनकी यातों पर घ्यान न do) Od 


विशिष्टाद ती-उपयुंक्त उपनिषद्‌ प्रतिपाद्य परमपुरुष के वरणो- 
पयोगी गुण विक्षेप से रहित, अनादिकाल से वृत्त पापवासना के कारण 
जिनकी सारी ( मोक्षोपयोगी ) बुद्धि मारी गयी है, जो पदों ( तथा 
उनके समुदाय रूप) वाक्यों के स्वरूप तथा उनके अर्थो को वास्तविकता 
तथा प्रत्यक्ष आदिसमी प्रमाणो के स्वरूप तथा उनकी इतिकतंव्यता (प्रति- 
पादन प्रकार ) रूप सुन्दर न्याय के मार्गों से अपरिचित हैं; उनके दारा 
विकल्पों को वर्दास्त करने में असमर्थ कुतकं के कल्क ( दम्म ) 
द्वारा कल्पित है, अतएव न्यायानुकूल प्रत्यक्ष आदि समी प्रमाणों के वृत्त 
( वोघन ) के यथार्थ स्वरूप को जानने वाळे विद्वानों को उसे आदर 
नहीं देना चाहिये d 


टिप्पणी- 
तदिद्‌मिस्यादि-इस वाकय में तत्‌ शब्द का प्रयोग पू्वपरामृष्ट 
के अर्थ में किया गया है। 'इदम्‌' शब्द के प्रयोग द्वारा उसका आसन्न- 
भूतत्व सूचित किया गया है । ओपनिषद परम पुरुप के द्वारा 'तं त्वौप- 
निपदं पुरुषं विद्धि' इत्यादि उपनिपदुक्त परम पुरुष की सूचना दी गयी 


( ७८ ) 

विचार का आरम्भ अनावस्यक है | इसका लण्डन करते हुए अ ती 
विद्वानों ने कहा है कि वन्ध अज्ञान मूलक होने के कारण रज्जु में प्रतीत होने 
वाले सर्प के समान Gur भ्रम ज्ञान निवत्यं है । अतएव उस ज्ञान की प्राप्ति 
के हेतुमूत वेदान्त वाबयों का विचारारम्म युक्ति संगत है। उस ज्ञान 
के प्रतिकूल होने के कारण कमं विचार ब्रह्मविचार का पूवंमावी 
(एवंवृत्त) नहों हो सकता है । क्योंकि बन्धनिवृत्ति का उपाय 'आत्मैकत्व 
विज्ञान है, उपेय निविक्षेप ज्ञान मात्र ब्रह्मा है, तया निवत्यं मिथ्यामूत 
अज्ञान हैं। इन तीनों के खिये क्म विचार अनावश्यक है। 


महासिद्धान्त का आरम्भ : 
महासिद्धान्तः 


मूल-- तदिदमौयतिपदपरमपुरूपवरणीयताहेतुगुण 
विशेपविर हिणामनादिपापवासनादूपिताशेपशेमुपीकाणामनधि- 
गतपदवाक्यस्वरूपतदर्थ याधात्म्यप्रत्यक्ञादिसकलप्रमाणवृत्त- 
तदितिकर्तव्यतारूपसमीचीनन्यायमार्गाशां विकल्पासहविविध- 
कुतर्ककल्ककर्पितम्‌ इति न्यायानुगृहीत प्रत्यचादि सकल 
प्रमाणवृत्तयाथात्यभ्यविदिभःरनादरणीयम्‌ | 


अलनुवाद-(बढ्व ती विद्वानों ने अपने महापुर्वपक्ष में वतलाया है कि 
ब्रह्मविचार में कमंविचार का कोई उपयोग नहीं है । ब्रह्ममीमांसा 


८ ६१ ) 
कहकर यह suem गया है_कि ये महापूर्व पक्ष की वाते अत्यन्त: RT 


हैं अतएव पूर्व पक्ष के उपन्यास कौशल के लिए अपने शिष्यों को भी 
उसकी शिक्षा नहीं देनी चाहिये । __ 


।।. निर्विशेष वस्तु की सिद्धि नहीं हो सकती EXIT 

मूल-- तथाहि निर्विशेषषस्तुवादिभिः- निर्विशेषे: -वस्तुनीदं 
पमाणामिति न शाक्यते ववतुम, संविशेपवस्तुविपंयत्यात्‌ सै 
प्रमाणानाम्‌ । यस्तु स्वानुभव सिद्ध्य्‌ इति स्रगोष्टी निष्ठः 
समयः सोऽप्यात्मसाचिकसविशेपानुभवादेव निरस्तः. इृद्सहसू- 
दर्शमिति केनचिद्‌ विशेषेण विशिष्ट, विपयत्वातू सवपाम नुभवा- 
नाम्‌ । स्विशेषोष्यानुभूयमानोनुभ वः ` केनचित्‌ युक्तयाभासेन 
निर्विशेप इति मिष्कृप्यमाणः सत्तातिरेकिभिः स्वासाधारणः स्वः 
भावविशेपैर्िषकरव्य-इति freni हेतुभूतैः सत्तातिरेकिभि 
स्वासाधारणीः स््रभावविशेपैः सबिशेप एवावतिष्ठते | अत 
कैश्चिद्‌ विशेषैर्विशिष्टरयैव घरतुनोन्ये विशेषा निरस्यन्त इति न 
क्वचिननिर्विशेपवस्तुसिद्धिः । 

अनुवाद-- विशिष्टा ती- कहने का आशय है कि निविशेष वस्तु 
[ser] का प्रांतपादन करने बाले [edt विद्वान्‌] यह नहीं कह सकते 
हैं कि निविशेष वस्तु [ब्रह्म] में अमुक प्रमाण है, बयोंकि सभी प्रमाण 
विपण विशिष्ट वस्तु को हो अपना विषय बनाते हैं। यदि. यहाँ पर 


Pd 
( 5२ ) 
वे कहें कि] हम निविश्षेष वस्तु की सिद्धि- अनुमत से मानते हैं तो 
आपका यह कथन अपनी ही गोष्ठी में शोमा देगा, वर्योकि वह भी 
आत्म साक्षिक होने के कारण विदोषण विशिष्ट होने के कारण खण्डित 
हो गया । [ मैंने यह देखा ] इस प्रकार से [ जो आत्म साक्षिक 
अनुमव होते हैं ] वे किसी न किसी विशेषण से विशिष्ट वस्तु कको 
अपना विषय बनाते हैं; इस तरह सभी अनुमव अपना विषय सविशेषः 
वस्तु को. ही बनाते हैं । [कहने का आशय है कि स्वयं अनुभव भी 
विशेषण विशिष्ट वस्तु को ही अपना विषय बनाता है । यहां पर यदि 
adr विद्वान्‌ यह कहें कि] यद्यपि अनुभव का भी अनुमव सविशेष' ` 
रूप से ही होता है फिर मी कुछ ऐसी युक्तियाँ हैं जिनके निष्कपं रूप 
से अनुमव की निविशेष रूप से सिद्धि होती है-( जैसे-अनु मव fida 
है; क्योंकि वह अनुमव स्वरूप है, जो अनुमव रूप नहीं होते हैं, वे 
निर्धर्मक नहीं होते हैं, जैसे घट आदि । तो इसका उत्तर UE है कि) 
जिस समय वस्तु का निष्कर्प निविशेष रूप से निकाला जा रहाहो 
( उस समय ) सत्तामात्र से भिन्न, अपने में ( अनुभव में ) असाधारण 
( व्यावतंक ) रूप से रहने वाळे घम विशेषों ( स्वमाव विशेषों ) के 
दारा अनुभव का निष्कर्प इस प्रकार से लेना चाहिये, अतएव निष्कर्प के 
कारण बनने वाले सत्ता से अतिरिक्त अपने में रहने वाले असाधारण स्व- 
भाव विद्वेपों के द्वारा सविद्येप ही ब्रह्म ( वस्तु ) सिद्ध होता है । 
अतएव कुछ विश्योपों से विशिष्ट वस्तु के ही अन्य विद्षेपणों का वारण 


तर्को एव प्रमाणों से किया जाता है, अतएव कहीं भी निविशेष व 
को सिद्धि नहीं हो सकती है । > : 


` ( ८३ ) 
टिप्पणी-- 


यहाँ पर यह प्रश्न उपस्थित होता है कि महापूर्वपक्ष में सर्वे प्रथम 
कुछ वेदान्त वाक्यों को उद्ध करके निविशेष वस्तु की सिद्धि की गयी 
है, तदनन्तर उसके अनुकूल qui को उपस्थित किया गयाहै; अतएव सिद्धान्ती 
को मी चाहिये था कि वे भी उसी क्रम से उसका खण्डन उपस्थित करते 
किन्तु ऐसा न करके यहाँ wd प्रथम यह बतळाया गया है कि निवि- 
झेप ब्रह्म किसी प्रमाण का विषय नहीं बन सकता है और इसके पश्चात्‌ 
सविद्वोप ब्रह्म की सिद्धि के अनुकूल प्रमाणों को उपस्थित किया गया 


हे। ऐसा क्यों ? तो इसका उत्तर यह है कि पूर्वपक्षी मानते हैं कि 


प्रत्यक्ष से विरोध होने पर शास्त्र प्रमाण बलवान्‌ होता हैं। अतएव 
वे सर्वप्रथम वेदान्त वावयों को उद्धृत करके उसके पश्चात्‌ अपने 
कथ्य की पुष्टि के लिए अनुकूल तकों को उपस्थित करते है । प्रव 
रूप से अभिमत होने के कारण पूर्वपक्षी को सबं प्रथम वेदान्त वाक्यों 
को उपस्थित करना उचित ही था । किन्तु सिद्धान्ती इस बात को तो 
नहीं मानता है कि प्रत्यक्ष से विरोध होने पर शास्त्र की प्रवलता होती 
है । अतएव wd प्रथम यह सिद्ध किया जाता है कि प्रत्यक्षादि किसी 
भी प्रमाण के द्वारा निविशेष वस्तु की सिद्धि नहीं हो सकती है । पुनः 
उसके पश्चात्‌ वेदान्त वाकयों की व्याख्या को जायगी । 


निर्विशेपवस्तुनीदम्‌-इत्यादि वाकय का आशय है कि जिस 
तरह किसी प्रमाण से नहीं सिद्ध हो सकने के कारण आकाश पुष्प आदि 


) 


( ष) 
तुच्छ हैं, 
हो है। यहाँ पर यह अनुमान अभिप्रेत है--'निर्विशेष ब्रह्म तुच्छम्‌, 
अप्रमाणिकस्वात्‌, आकाश पुप्पवतू V यदि यहां पर अह ती विद्वान्‌ 
यह कहें कि जो विशेष है उस्ते ही निर्विशेष मानते हैं, अतएव . उसे 
अप्रामाणिक केसे कहा जा सकता ह्वै! d तो इसका उत्तर यह्‌ & fis 
wd के द्वारा धर्मी सविशेष होता है, और घर्मी के द्वारा mi सब्रिशेष 


होता हैं; जो नतो किसी का धमंभूत होता है, और न तो किसी का, 


चर्मा होता है, वह अप्रामाणिक ही होता है । ; 
(संवित्‌) सविशेष ही है । 

मुल=घियो हि diei स्वप्रकशता च, ज्ञातुर्विषय 
प्रकाशन स्वभाबतयोपलब्धेः | स्वापमदमू छांसु च सविशेष 
एवानुसब, इति स्वावसरे निपुणतरमुपफादयिष्यामः । स्वा- 
+स्युपगताइच नित्यस्वादयो ह्यनेकविशेषाः सन्त्येव । ते च न 
बस्तुमात्रमितिदाक्योपपादनाः; वस्तुमात्रा स्युपगमे 
सत्यपि विधामेद विवाददर्शनात्‌ स्वा मिमततद्विघाभेदैशच 


स्वमतोपपादनात्‌ । अतः प्रामाणिक विशञेषं विशिष्टमेव 
वस्त्विति वक्तव्यम्‌ । 


न्न्न 


अनुवाद-ज्ञान में ज्ञानत्व और उसकी स्वयं प्रकाशता इसलिए 
है कि [ अपने आश्रयभूत ज्ञाता ] के feu विपयों का प्रकाशन करना 


उसी तरह अप्रमाणिक होने के कारण निर्विशेष ब्रह्म मी तुच्छ 


j 
m ———— 


utet MA € HA MUS 


i 


( ८५ ) 

उसका स्वभाव है । स्वाप, मद एवं पूर्छा के समय में भी जो अनुमव 
होता है, वह सविशेष ही होता है, इस वात का प्रतिपादन हम अपने 
अवसर से [ अहमथं के भात्मत्व प्रतिपादन के समय ]अच्छी तरह से करेंगे । 
स्वयं अद्वौती विद्वानों द्वारा स्वीकृत ज्ञान की नित्यत्व आदि अनेक fur 
ताए हैं ही मौर यह नहीं कहा जा सकता है कि वे नित्यत्व आदि 
ज्ञान के स्वरूप मात्र ही हैं । उनको वस्तु का स्वरूप मानने पर भी 
ज्ञान के प्रकार के विषय में विचारकों का विवाद देखा जाता है। (बौद्ध 
ज्ञान को क्षणिक मानते हैं, आप (अद ती) नित्य मानते हैं। वंश्षेषिक 
आदि ज्ञान को अनेक एवं जड़ मानते हैं, आप ज्ञानं को स्वयं प्रकाश एवं 
एक मानते हैं । नित्यत्व आदि को ज्ञान का स्वरूप तो वे समी स्वीकार 
करते हैं किन्तु ज्ञान के प्रकार के विषय में आपका तत्‌ तत्‌ विचारकों 
से भेद है; अत नित्यत्व आदि को ज्ञान का स्वरूप नहीं माना जा सकता 
है) किञ्च-अपने अभिनत ज्ञान के प्रकार के भेदों द्वारा आप अपने मत 
का उपपादन भी करते हैं। (जैसे आणिकत्व वादी का खण्डन करके 
आप ज्ञान के नित्यत्व का प्रतिपादन करते हैं। अतएव वह नित्यत्व तो 
वस्तु का घमं ही होगा ।) अतएव प्रामाणिक विशेष (जो न्याय तत्त्व 
के सम्यक्‌ जानकार हैं) उन्हें सविशेष ही. संवित्‌ (वस्तु) को स्वीकार 
करना चाहिए d à 


दिप्पणी 


चियो हि घीत्वम्‌ इत्यादि वाक्य में घीत्वम्‌ का अर्थ है विषयों 
को प्रकाशित करने के स्वभाव । स्वप्रकाशता का अर्थ है- अनन्याधीन 


) 


( 5६ ) 
प्रकाशत्व । इन दोनों को पूर्वपक्षी ने महापूर्व पक्ष में साधन एवं साध्य 
रूप से वतलाया है। किन्तु ज्ञान के विषय प्रकाशकत्व एवं स्वयं 
प्रकादत्व की सिद्धि तव ही संभव हैं जब कि उसे अपने आश्रय के प्रति 
नियमेन प्रकाशकान्तर निरपेक्ष होकर विपयों का प्रकाश करने. वाला 
मान लिया जाय । स्वाश्युपगताश्च इस्यादि-अढ ती विद्वान्‌ ज्ञान को 
नित्य, एक एवं आनस्वरूप मानते हैं । ये नित्यत्व आदि ज्ञान के घमं 
हो माने जायेंगे । इनको वस्तु का स्वरूप आप मी इस लिए नहीं मान 
सकते हैं कि ज्ञान के स्वरूप को तो वौद्ध, वेशेपिक आदि सी स्वीकार 
करते B, किन्तु ज्ञान के प्रकार के विषय में वौद्धों का कहना है कि ज्ञान 
क्षणिक है, वैशेषिक ज्ञान को जड़ एवं अनेक मानते हैं । आप उनके 
मतों का खण्डन करके ज्ञान के एकत्व, नित्यत्व, अजडत्व आदि 
घर्मो की सिद्धि करते हैं अतएव नित्यत्व आदि ज्ञान के घ्म ही 
हो सकते हैं । 
शब्द प्रमाण के द्वारा निविशेष ew, की 
सिद्धि नहीं हो सकती हे । 


मूल- शब्दस्पतु विशेषेण uf एव वस्तुन्यभिधान 
साथ्येम्‌ । पदवाक्यरूपेण परवृत्ते । प्रकृति प्रत्यययोगेनहि 
qe । प्रकृतिप्रत्ययो(र्थमेदेन पदस्यैव विशिष्टार्थ 
्रतिपादनभवर्जनीयस्‌ । पदमेदरचार्थमेदनिवन्थनः । 


( ८७ ) 

पदसंघातरूपस्य पाक्यस्यानेकपदार्थसंसगंविशेषामिधायित्वेन 
निर्विशेषवस्तु प्रतिपादनासामर्थ्यान निर्विशेपवस्तुनि शब्दः 
ग्रमाणाम्‌ । 

अनुवाद--(अद्व॑ती विद्वान्‌ यह मानते हैं कि प्रत्यक्ष की अपेक्षा 
शाब्द प्रमाण बलवान होता है । उसी शब्द प्रमाण के द्वारा निविशेष 
वस्तु की सिद्धि होती है। अतएव सर्वप्रथम शब्द प्रमाण के निविशेष वस्तु 
साघकत्व का खण्डन किया जाता है)- विशेष करके शब्द प्रमाण का तो 
सविदेप वस्तु के ही अमिघान (बतलाने) में सामर्थ्यं है। क्योंकि शब्द 
की प्रवृत्ति दो तरह से होती है, पद रूप से तथा वाकय रूप से । प्रकृति 
एवं प्रत्यय के योग से पद बनता है । (क्योंकि “सुप्तिङन्तं पदम्‌' यह 
सूत्र ही शब्द को पद संज्ञा करत्ता है । इसका अथं है सुपू निमक्तिमान्‌ 
एवं तिङ्‌ विभक्तिमान्‌ शब्दों की पद संज्ञा होती है। अत किसी भी पद 
में दो भाग अवएय होते हैं- प्रकृतिमाग और प्रत्ययमाग 0) प्रकृति एवं 
प्रत्यय के अर्थ में भेद होने के कारण पद के ही विशिष्ट वस्तु के प्रति- 
पादन को नहीं रोका जा सकता है (वाक्य को कौन कहे । क्योंकि 
चाक्यों में) जो पदका भेद होता है बह अर्थ के ही भेद के कारण हुआ करता 
है। (आकांक्षा, योग्यता एवं आसत्ति से युक्त) पदों के संघात (समुदाय) 
स्वरूप वाक्य के तो अनेक संवन्थो (fasi) से युक्त वस्तु का वाचक 


होने के कारण, निविशेष वस्तु के प्रतिपादन में सामर्थ्यं न होने के कारण 
निविशेष वस्तु में शब्द प्रमाण नहीं बन सकता दै। 


टिप्पणी 


पद्वाक्य रूपेण प्रबृतेः-भद्वंती विद्वानों को यह अभिमत है 


( an ) 

कि शब्द प्रमाण के द्वारा ही निविश्वेष वस्तु की सिद्धि होती है । 
सिद्धान्ती का इस विषय में कहना है कि शब्द प्रमाण खासकर ऐसा 
प्रमाण है कि उसके द्वारा सविशेष ही वस्तु की सिद्धि हो सकती है, 
निविशेष वस्तु की नहीं । क्‍यों कि शब्द प्रमाण दो प्रकार से किसी वस्तु 
में प्रमाण भाव को प्राप्त करता है। (१) पद रूप से और (२) वाक्य 
रूपं से । पद में दो माग अवश्य होते हैं । प्रकृति भाग गर प्रत्यय 
भाग । इनमें प्रकृति का भी कुछ अयं होता है, और प्रत्यय का मी कुछ 
अर्थ होता हैं। ये अथं आपस में विशेषण विशेष्य भाव रूप संवन्ध से 
जुड़े रहते है । प्रत्ययार्थे विशिष्ट प्रहृत्ययं हुआ करता है । पदार्थ 
दोनों का समुदितायं हुआ करता है । इस तरह सिद्ध होता है कि पद 
सविदेष ही वस्तु का प्रतिपादन करता है । शब्द प्रमाण की प्रवृत्ति का 
जो दूसरा रूप है वह वाक्य है । आकांक्षा योग्यता आसत्ति युक्त पदों 
के समुदाय को वाक्य कहते हैँ-''वाक्यं स्याद्योग्यताकांक्षासत्तियुक्तः पदो- 
sqm" quu में अनेक पद इसलिए होते हैं कि उन सभी पदों के 
द्वारा अनेक अर्थों का अभिषान हुआ करता है। अतएव वाकय के द्वारा 
अनेक सम्वन्ध विशिष्ट वस्तु का अभिधान किये जाने के कारण वाक्य 
तो किसी मी हालत में निविदोष वस्तु का प्रतिपादन नहीं कर सकते & 

यहाँ पर यह शका होती है fe निधिशेष qur निविशेष वस्तु 
का प्रतिपादन करता है कि नहीं ? यदि करता है तो फिर सिद्धान्ती 
E. निषेध क्यों करते हैं ? यदि नहों करता है तो फिर निषेध्यभूत 
निविद्देष वस्तु की प्रतिपत्ति न होने पर भी उसका निपेध क्यों सिद्धान्ती 


( ४९ ) 


करते हैं । क्योंकि प्रतिपन्न (ज्ञात ) वस्तु का ही निपेध किया जाता 
जाता है, अप्रतिपन्न का निषेच तो जलताइनवत्‌ व्यथं है । यदि यह कहें 
कि निर्विशेप शब्द से भी सविशेष ही वस्तु का प्रतिपादन होता है तो 
यह भी कहना ठीक नहीं है । क्योंकि ऐसा मानने का wd यह होगा 
कि जो आप निर्विशेष का खण्डन करते हैं, उससे सविशेष ही खण्डित 
हो जायेगा । अतएव निविशेष शबद के द्वारा निविक्षेप वस्तु की प्रति- 
पत्ति ( ज्ञान ) मानना चाहिये । तो इसका उत्तर यह है 'कि-ज्ञान 
दो तरह का होता है- १-प्रमा ओर २--भ्रम । निविशेष शब्द 
के द्वारा निविशेष वस्तु का भ्रम -होता है, प्रमा ( यथार्थ ज्ञान ) नहीं d 
वस्तुतः निविज्येप शब्द का अर्थ है कुछ furi से रहित तया कुछ 
fedi से सहित । जैसे किसी ने सुना कि अमुक ग्राम में आग छगी 
थी । वह व्यक्ति वहाँ पर पत्ता लगाने के लिये यया, किन्तु बात वह 
अफवाह रूप से ज्ञात हुई, उसके लोटने पर जव उसके गाँव के लोगों 
ने पूछा कि वहाँ क्या वात यी, तो वह कहता है कि निविच्ेष ही था। 
इसका मतलव यह हुआ कि उक्त ग्राम में आग नहीं छगी थी । किन्तु , 
इसका अर्थ यह नहीं हो सकता है कि उस गाँव में वहाँ के लोग, 
घर आदि भी नहीं थे । वे समी विशेषताएँ तो पूर्ववत्‌ थी हों, आगमात्र 
नहीं लगी थी। इस तरह निविशेष का अर्थ है कुछ विशेषो से रहित । न 
कि समी विशेषों से रहित । शास्त्रों में भी गन्ध आदि गुणों से युक्त 
तथा शान्तत्व; घोरत्व मूढ़त्व आदि कतिपय विशेषों से रहित पृथिवी आदि 
को 'अविशेपास्ततो हिते'.कहा गया है । 


प्रत्यक्ष के द्वारा निविशेष बस्तु का ग्रहण 
सस्मव नहीं । 
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) मूल-प्रःयद्षरय लिर्विकरपक सबिकरपकमेदभि्ण्य न 
निर्विशेष वस्तुनि प्रमाणभावः d सविकल्पकं जात्याथनेकः 
पदार्थविशिज्टविययत्वादेव सबिशेपविपयस्‌ । निर्विकल्पकमपि 
सविशेष विपयमेत्र संविकत्पके स्वास्मिल नुभूतपदार्थ विशि- 
ष्टप्रतिसंघान हेतुत्वात्‌ । निर्विकल्पकं नाम-केनाचिङ्विवि रेपेण, 
युक्तस्य ग्रहणम्‌, न सर्वविशेषरहितस्य; तथाभूतस्य 
कदाचिदपिग्रणादरशतात्‌, अहुपपत्तेरच । केनचिद्रिशेपेणेद- 
मित्यमिति दि सर्वा प्रतीतिर्पजायते, ्रिकोणसास्नादि संस्था- 
नविशेपेण बिना कस्यचिदपिपदार्थस्य . ग्रहणायोगात्‌ । अतो 
निर्दिक्पकमेकजातीयद्रव्येपु प्रथमपिणडग्रहणम्‌; द्वितीयादि 
पिण्डग्रहण म्‌ सविकल्यकमित्युच्यते । तत्र प्रथमपिणउग्रहणे 
गोत्वादेरचुदत्ताकारता न प्रतीयते, द्वितीयादिपिरुडग्रहरेष्येबा. 
चुबृत्ति प्रतीतिः । प्रथमप्रतीत्यजुसंहितवस्तुसंस्थानरूप गोत्वादे 
रखुबतिधर्मविशिष्टत्व॑ द्वितीयादि ` पिणडग्रहणावसेयम्‌-इति 
द्वितीयादिग्रणस्य सविकर्पकत्वम्‌ सास्नादिवस्तुसंस्थानरूप 
गोत्यादेरनुवृत्तिन॑ प्रथमपिणडग्रहशे गृह्यत इति-प्रथमपिणड- 
ग्रहणस्य निर्विकल्पकत्वम्‌: न्न पुन सस्थानरूपजात्यादे(ग्रह- 
णात्‌, संस्थान रूप जात्यादेरप्यैन्दरियकत्वाविशेपात्‌ । dent 


E 


~ 


> 
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नेनबिना संस्थानिनः प्रतीत्यलुयेपत्तश्च प्रथमपिए्ड ग्रहणेऽपि 
ससंस्थानमेब बस्त्वित्थमिति wed | अतो द्वितीयादिपिण्ड 
sedg  गोत्वादेरनुमुततिधम विशिष्टता संस्थानवच्च सर्व दैब 
गृंह्यते इति तेषु साविकल्यकत्बमेव | अतः प्रत्यक्षस्य कदा 
चिदपि न निर्विशेपबिपयत्वम्‌ । 


खआनुबाद¬( महती विद्वान यह मानते हैं. कि प्रत्यक्ष प्रमाण के 
दो भेद होते हैं सविकल्पक और निविकल्प इनमें निविकल्पक प्रत्यक्ष के 
द्वारा. जो वस्तुओं का ज्ञान. होता है, वह निविक्षेप ही ज्ञान होता है। 
क्‍योंकि निर्विकल्पक शब्द का अर्थ ही है कि 'निगंतो विकल्पस्य (भेदस्यस्य) 
ग्रहणो यस्मात्‌! अतः इसमें वस्तु के नाम जाति आदिः का ग्रहण न होकर 
केवल वस्तु के स्वरूप मात्र WD ग्रहण होता है: इसी: का खण्डन इस 
अनुच्छेद में किया जा रहा है ) निर्विकल्पक और 'सविकल्पक. इन दो 
web में विभक्त प्रत्यक्ष कमी निर्विशेष वस्तु ( को बतलाने ) में प्रमाण- | 
माव को नहीं प्राप्त कर सकता है। जाति मादि अनेक पदार्थों से:विशिष्ट 
वस्तु को अपना विषय बनाने वाला सविकल्पक" प्रप्यक्ष। सविशेषः fait 
का ही ग्रहण करता है । निर्विकल्पक प्रत्यक्ष भी विद्ोपण,. विशिष्ट वस्तु 
का ही ग्रहण करता है ॥' क्योंकि वही अपने (,निविकल्पक प्रत्यक्ष, ) 
में अनुभव किये गये जाति आदि पदार्थों से; विशिष्ट वस्तु रूपी विषय 
के.सविकल्पक प्रत्यक्ष में अनुसन्धान का कारण होता है । अतएव कुछ 
विशेषणों से रहित वस्तु का ग्रहण हो कहलाता है निविकल्पक प्रत्यक्ष, 
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उन्नी. विशेष्षेणों से रहित वस्तु का ग्रहण नहीं । iif कभी भी सभी विशे- 
एणों से रहित वस्तु का ग्रहण नही देला जाता है । ( मदि यहाँ पर 
आप ( अती विद्वान्‌ ) यह कहुँ. कि हम एक ऐसे निविकल्पक प्रत्यक्ष 
की कल्पना करते हैं जो सभी विशेषों से रहित वस्तु का ग्रहण करता 
है तो इसका उत्तर देते हुए सिद्धान्ती कहते हैं ) अतुपपतेदच । ) 
अर्थात्‌ सर्व विशेष शून्य वस्तु के ग्रहण को सिद्धि हो. ही नहीं सकती 
है । क्योंकि समी प्रतीतियाँ इदम्‌ ( यह ) और इस प्रकार से, 
(इत्यम्‌) इन दो प्रकार के विशञेपों से युक्त ही होती हैं ॥7( निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष में भी; यह है और इस प्रकार की है ये दो विशेष अवश्य होते हैं) 
त्रिकोण ( गो का मुख आदि शरीर ) ओर सास्ना ( खरी ) आदि 
संस्थान ( रूप ) विशेष से रहित किसी भी पदार्थं ( गौआदि ) का 
ग्रहण ही नहीं हो सकता है । अतएव-एक जाति वाले द्रब्यों में से किसी 
एंक वस्तु का सवं प्रथम पिण्डग्रहण ही निविकल्पक प्रत्यक्ष कहलाता है; 
ओर. द्वितीय आदि पिण्डों का ग्रहण कहलाता है; सांवकल्पक प्रत्यक्ष । 
[ अव यहाँ पर प्रन यह उठता है कि यदि दोनों प्रत्यक्षो में पिण्डों 
का ही ग्रहण होता है तो फिर निर्विकल्पक और सविकल्पक प्रत्यक्ष में 
अन्तर ही क्या रह गया ? तो इसका उत्तर देते हुए सिद्धान्ती कहते 
हुं ] उन दोनों में [ अन्तर यह है कि | प्रथम पिण्ड ग्रहण की वेला 
में गोत्व आदि आकार की अनुवृत्ति नहीं प्रतीत होती है; किन्तु 
द्वितीय आदि पिण्ड ग्रहणो में पूर्वानुभूत आकार की अनुवृत्ति की प्रतीति 


होती है । प्रथम प्रतीति में अनुसन्धान किये गये वस्तु के संस्थान रूप 
जो गोत्व आदि उनकी अनुवृत्ति रूप धमं से युक्तता द्वितीय आदि पिण्डों 
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के ग्रहण में देखी जाती है । ( जैसे प्रथम प्रत्यक्ष में जो हम अनुभव 
करते हई कि यह गो है क्योंकि यह गोत्वावच्छिन्न है, फिर जब हम किसी 
दुसरी गो को देखते हैं; तो कहते हैं कि यह भी गो है, क्योंकि यह भी 
सास्ना आदि भङ्ग विशेष रूप qus घमं से युक्त है । इस तरह प्रथम 
गौ के प्रत्यक्ष में जो गोसव रूप सास्ता आदि .का .अनुमव किया गया, 
संस गोत्वानुभूति को age की प्रतीति द्वितीय आदि प्रत्यक्षा में हुआ 
करती हे! ) इस अनुवृत्ति के ही कारण द्वितीय भाद प्रत्यक्षों को 
सविकल्पक कहा जाता है । सास्ना भादि जो वस्तु गो के संस्थान 
(व्यावर्तक रूप विशेष) गोरब आदि हैं उनकी अनुवृत्ति की प्रतीति प्रथम पिण्ड 
ग्रहण में नहीं होती है । भतएव- प्रथम पिण्ड ग्रहण को निर्विकल्पक 
कहा जाता है। ऐसा नहीं है कि जाति आदि फा ग्रहग न होने के 


"कारण उसको निविकल्पक कहा जाता हो । क्योंकि संस्थान रूप जो 


जाति आदि हूँ वे भी उसी तरह इन्द्रिय ग्राह्य है ( जिस तरह त्रिकोण. 
आदि.। ) चूंकि संस्थान (रूप विशेप) फे विना अवयवी का ग्रहण ही 
नहीं हो सकता है, ,अतएव संस्थान से युक्त ही वस्तु यह इस प्रकार की 
है, इस तरह से प्रतीत होती है । इसीलिए द्वितीय आदि: पिण्ड के ग्रहणों 
में गोत्व आदि की अनुवृत्ति रूप घमं की विशिष्टता सदा उसी तरह 
बनी रहती है जिस तरह अंवयवी और अवयव की-इसी लिए उन समी 
( आदि ).प्रत्यक्षों को सविकल्पक माना जाता है । अतएव प्रत्यक्ष 
कभी भी निविशेष वस्तु को अपना विषय नहीं बनाता है d 
॥ भेदाभ S का खण्डन ॥ 


'मूल-अतएव सर्वत्र मित्नामिजत्वमपि निरस्तम्‌; । इदमित्थ- 
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| मिति प्रतीताविदमित्य भावयोरेक्यं कथमिव sedg शक्यते । 
तत्रेत्यंभाव:-सास्नादिसंस्यानविरोपः तद्विशेष्यं-द्रव्यमिदमंश 
इत्यनयारैक्यं प्रतीतिपराहतमेव । तथाहि प्रथममेव वस्तुप्रतीय- 
माने सकलेतः व्याबवत्तमेत प्रतीयते । व्यावृत्तिश्च गोत्वादि सस्था- 
नविशेप विशिष्टतयेद मिस्थमिति प्रतीतेः । सर्वत्र विशेषण बिशे- 
STHH प्रतिपत्तौ तयोरत्यन्तभेदः प्रतीत्यैव सुव्यक्तः । तत्र 
दएडङुएडलाद्थः एथक्‌ संस्थानसंस्थिताः, स्वनिष्ठाश्च कदा- 
चित्‌ rz द्रव्यान्तरविरोपणतयात्रतिष्ठन्ते, गोत्यादयस्तु 
हरच्यसंस्यानतयैव पदार्थ सुताः सन्तो द्रव्य बिशपणतयावस्थिताः, 
उभयत्र बिशेपणविशेष्यभावः समानः | तत एव तयोभेंदप्रति- 
पश्च । इयांस्तु विशेपः-श््थक स्थिति प्रतिपत्तियोम्या 
द्णडादयः, गोत्वाद्यस्तु नियमेनतद्नहा इति । अतो बस्तु- 
विरोधः । श्रतीतिपराइतः इति प्रतीतिप्रकारनिह्ववादेत्रोच्यते । 
रतीति प्रकारो हि “इद मित्थमित्येब wd सम्मतः । तदेदत्‌ दन्न 
कारेण निकस्मिन्नसंभवात्‌*! (so Wo २।२।३१) इति 
सुच्यक्तमुपपादितम्‌ । अतः प्रत्यत्षस्य सविशेपविपयत्वेन प्रत्य- 
चादिष्टसंवन्धविशिष्टबिपयत्वादनुमानमपि सबिशेपविपय- 
मेव। प्रमाणसंख्याविबादेऽपि सर्वाभ्युपरातप्रमाणानामयमेव 


( ९५ ) 
विषय इति- न केनापि प्रमाणेन निर्विशोपवस्तुसिद्धिः । वस्तु 
गतस्वमावविशिरैः तदेव वस्तु निर्विरेपम्‌-इति वदन जननी 
वन्ष्यालम्न तिज्ञायामिष स्ववाग्विरोधित्वमपि न जानाति । 


शअनुवाइ- ( उपयु क्त अनुच्छेद में प्रत्यक्ष के सविशेष विषय ग्राह- 
कत्व का प्रतिपादन किया गया है, अब यहाँ पर प्रसंगतः प्राप्त भेदा 
भेदवाद का खण्डन किया जा रहा है । भेदाभेदवादी का यह कहना 
है कि पिण्डों में, जाति और व्यक्ति में, गुण एवं गुणी में, क्रिया एवं 
क्रियावान्‌ में तथा कार्य एवं कारणों में भेद और अभेद दोनों की 
प्रतीति होती है। जैसे दो सजातीय पिण्डों में जात्यात्मना अभेद और 
व्यक्त्यात्मना भेद प्रतीत होता है। इसी का खण्डन करते हुए ग्रत्यकार 
कहते हैं ) प्रत्यक्ष के सविशेष विषयों का ग्राहक होने के ही कारण 
wdw ( जाति व्यक्ति आदि में ) भेदाभेद का मी खण्डन हो जाता है। 
व्यह' एवं 'इस प्रकार? इन दोनों तरह की प्रतीतियों के होते रहने पर 
“्यह' एवं 'ऐसा' इन दोनों भावों में एकता का ज्ञान केसे कराया जा 
सकता है? ( क्योंकि इदं माव से विशेष्य तथा इस्यं माव से विशेषण 
को वतक्ताया जाता है। ) इन दोनों में इत्यं माव ( वस्तु ऐसी है इस 
तरह से वस्तु के ) सास्ना आदि संस्थान ( अङ्ग ) विशेष को कहा 
लाता है और वह विशेष्य द्रव्य जो हैवही इदमंश ('यह' “महं शब्द से कहा 
जाता ) है; इस तरह इन दोनों में एकता भेद की प्रतीति से ही खण्डित हो 
जाती है । (भेदाभेदवादी जाति एवं व्यक्ति के भेदाभेद के घ्रतिपादनाथं चार 


( ९६ ) 


हेतुओं को उपस्थित करते हैं। वे है-(१) सर्व प्रथम जव किसी पिण्ड 
वि्ञेप का ग्रहण (साक्षात्कार होता है उस समय जाति और व्यक्ति में 
कोई भेद नहीं प्रतीत होता है भतएब उन दोनों में अभेद ही स्वीकार 
करना चाहिए । (२) एकशब्दानुविद्प्रत्यय-भर्थात्‌ जिस शब्द के 
द्वारा किसी व्यक्ति का ज्ञान होता है-उसी शब्द के द्वारा उसकी जाति 
का भी ज्ञान हो जाता है; अत्तएव दोनों जाति एवं व्यक्ति में भेदाभेद ही 
मानना चाहिए । (३) मत्वर्थीय प्रत्यय निरपेक्ष समानाधिकरण पद 
प्रयोग-बर्थात्‌ जातिं एवं व्यक्ति का ज्ञान कराने के लिए मत्वर्थीय प्रत्यय 
के विना ही समानाधिकरण पद का प्रयोग हुआ करता है; अतएव.ज्ञात 
होता है कि जाति एवं व्यक्ति में अभेद है । ।४]सहोप ew का नियम- 
अर्थात्‌ जहाँ कही भी जाति एवं व्यक्ति दोनों की उपलब्धि होती है; साथ 
साय होती है। इस few दोनों में भेदाभेद की प्रतीति होती है । इन 
सबों का खण्डन करने के लिए सिद्धान्ती कहते हैं--तथाही त्यादि 
जाति और व्यक्ति में भेद इस प्रकार है-जव सवं प्रथम वस्तु की प्रतीति 


होती है, उसी समय वह .स्वेतर समस्त व्यतिरिक्त रूप से प्रतीति guit. 


है । और उसका जो स्वेतर समस्त वस्तुओं से भेद. होता हैं वह--गोत्व 
आदि जो संस्थान (अङ्ग) विशेष हैं उनसे विशिष्ट (युक्त) होने के कारण 
(यह) बोर (ऐसा) इन दो प्रकार ;की प्रतीतियों के कारण होती 

(यहाँ पर यदि भेदाभेदवादो कहें कि वस्तु की गोत्वादि विशिष्ट रूप 


से प्रतीति तो हो किन्तु उनमें अभेद माना जाय तो ऐसा वे नहीं कह 
सकते हैं क्योंकि )-सवंत्र- ( जाति व्यक्ति आदि में ) fazer विशेष्य 
का ज्ञान होने पर उन दोनों का अत्यन्त भेद प्रतीति के द्वारा स्पष्ट हो 


LT 


( ९७) द् 
जाता है। (अतएव विशेषण विशेष्यभाव को प्रतीति ही नोनों के अभेद 
का विरोधी gi) (यह विशेषण . विशेष्य भाव दो तरह का 
होता है- [१] se ऐसे , विशेषण होते हैं जो. पृथक्‌ सिद्ध 
होते है, और कुछ ऐसे विशेषण होते हैं जो अपृषक्‌ सिद्ध होते हैं। 


पृथक सिद्ध विदोषण वे हैं जिनकी सत्ता, अपने विशेष्य से मलग हो जाने _ 


wx भी बनी रहती है, और अपृथक्‌ सिद्ध विशेषण वे हैं जिनकी सत्ता. अपनी 
विशेष्य से अलग नहीं होती है।) उनमें दण्ड-कुडल आदि gum सिद्ध 


विशेषण हैं, क्योंकि कमी तो वे व्यक्ति के साथ स्वनिष्ठ रूप से रहते ` 


हैं तया कभी तथा कहीं पर दूसरे द्रब्य के मी विशेषण बन -जाते हैं. 
किन्तु गोत्व आदि तो द्रब्य के संस्थान रूप से ही पदार्थ होते हैं, और 
चे अपने (विश्वेष्य भूत) द्रव्य के ही fer रूप से रहते हैं। दोनों 
( जाति एवं व्यक्ति दण्ड एवं दण्डी ) स्थलो में विशेषण विशेष्य माव 
समान खूप से विद्यमान हैं, अतएव उन दोनों [विशेष्य विशेषण] में भेद 
की प्रतीति होती है ।- किन्तु [ इन दोनों प्रकार के विशेषणों में ] यह 
भेद है कि दण्ड आदि [ विशेषण ] अपने विशेष्य से अलग रह कर भी 
स्थिति और प्रवृत्ति के योग्य हैं, किन्तु- गोत्व आदि तो नियमतः इसके 
अयोग्य हैं। भंतएवं जाति एवं व्यक्ति में भेद प्रतिपादन: रूपी :वस्तु का 
विरोध. दोनों में हाने वाली भेद प्रतीति: के .ही.द्रारा खण्डित हो जाता 
है । अतएव [ भेदाभेदवादी अपनी बातों को | प्रतीति के स्वरूप को 
(पाकर ही कहते हैं । क्योंकि समी विचारकों को यह सम्मत है कि 
किसी मी वस्तु की प्रतीति इदन्स्व एवं इत्थन्त्व .इन दो प्रकारों से qm 
अवश्य होती है । इस बात का प्रतिपादन सूत्रकार ने 'नकरस्मिन्न 
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( ९८ ) 
सम्भवात्‌? इस सूत्र में अच्छी तरह से किया है । चूंकि प्रत्यक्ष के द्वारा 
wfaü विषय का ही ग्रहण होता है । अतएव प्रत्यक्ष ; आदि में देखे 
गेये घूम आदि के संवन्ध से विशिष्ट अग्नि आदि को अपना विषय 
बनाने के कारण अनुमान भी सविशेष वस्तु को ही अपना विषय बनाता 
है । यद्यपि स्वीकार किये जाने वाले प्रमाणों की संख्या के विषय में 
दाशनिकों का विवाद है फिर भी स्वीकृत किये जाने वाले सभी प्रमाणों 
का विषय सविशेष हो वस्तु होता है-अतएव किसी भी प्रमाण के द्वारा 
निविश्ेप वस्तु की सिद्धि नहीं हो सकती हे । वस्तु अपने स्वमाव विशेष 
के कारण निविशेष वस्तु सिद्ध होता है, यह कहने वाले [ अदंती 
विद्वान्‌ ] POIL प्रतिज्ञा में होने वाले विरोध के समान 


[ अपने कथन में विद्यमान ] बाणी के विरोध को भी नहीं समझ 
पाते हैं । 


प्रत्यक्ष सन्मात्र का ही ग्राहक नहीं है 
मूल -यत्तु प्रत्यचं सन्मात्रग्राहित्वेन न मेदविपयं, 
भेदश्च विकरपासहत्वाद दुर्निरूप इत्युक्तं तदपि जात्यादि 
विशिष्टस्यैव वस्तुनः प्रत्यच्षविपयत्वात्‌ जात्यादेरेव प्रतियोग्य- 
त्तया वस्तुनः स्वस्य च भेदव्यवहार हेतुत्वाच्च दूरोत्सारितम्‌ । 


संबेदनवद्रपादिवच्च पत्र व्यवहारविशेपहेतोः स्वस्मिन्नपि 
तद्च्यवहाेुत्वं युष्माभिरग्युपेतं भेद्रयापि संभवत्येष; अत एव 


N 


( ९९ ) 


नानवस्था अन्योन्याश्रयणञ्च । एक च्षण॒वर्तित्वेषपि प्र त्यच्ज्ञा- 


नस्य तस्मिन्नेव चण घस्तुभेद्रूपतत्संस्थानरूपगोत्वादेग हीत- 
त्वात्वणान्तरग्राहूयं न किञ्चिदिह तिष्ठति । 

अनु याद्‌-(अद्व॑ती विद्वानों ने अपने महा पूर्वपक्ष में) यह जो कहा 
था कि प्रत्यक्ष सत्ता मात्र का ग्राहक है अतएव वहु भेद का ग्राहक 
नहीं.हो सकता है [ इस तरह से भेद में प्रमाणानुपपत्ति दिखलाकर भेद 
में प्रमेयानुपपत्ति दिखलाते हुए उन लोगों ने कहा है कि ] विकल्पासह 
होने के कारण भेद का निरूपण भी नहीं किया जा सकता है-यह उनका 
कथन खण्डित gt गया; क्योंकि प्रत्यक्ष प्रमाण जाति से विशिष्ट वस्तु को 
ही अपना विपय बनाता है और जाति आदि ही अपने तथा अपने 
विक्षेष्यभूत वस्तु सापेक्ष होने के कारण भेद व्यवहार के कारण बनते है । 
आप लोगों ने ( महापूर्व पक्ष में ) यह स्वीकार किया है कि संवेदन और 
रूपदि (अपने संवन्ध मात्र से ) दूसरे वस्तुओं में चाक्षुष आदि व्यवहार 
विक्षेप के कारण होते हैं, अतएव वे अपने व्यवहार विशेष के लिए स्वाधीन 
हैं; उसी तरह से भेद मी ( अपने संबन्ध मात्र से स्वेतर्‌ समस्त वस्तुओं 
में भेद व्यवहार. का हेतु होने के कारण अपने व्यवहार के विषय में 
स्वतंत्र ही है ) अतएव (भेद के विषय में स्वपर निर्वाहक न्याय स्वीकार 
करने के ही कारण) भेद को स्वीकार करने पर (आप के द्वारा महापूवं- 
पक्ष में कहे गये ) अनवस्या ओर अन्योन्याश्रय दोप' नहीं हो सकते हैं। 
क्योंकि यद्यपि प्रत्यक्ष ज्ञान एक क्षण ही रहता है, फिर भी उसी क्षण 
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ü बह बस्तु, जुका At ET से भेद, रूप, संस्थान स्वरूप 
गोत्व आदि सबों,का ग्रहण कर लेता है अतएव क्षणान्तर में ग्रहण के लिए 
कुछ अवशिष्ट हो नहीं रहता है । ' 
सत्तामात्र का ग्राहक कोई साधन नहीं है । 
मूल-अपि च सन्मात्रग्राहित्वे घटोऽस्ति’ इति विशिष्ट 
विषया प्रंतिपत्ति विरुष्यते । यदि च सन्मात्रातिरेकि वस्तु- 
संस्थानरूपजात्यादि लक्षणो भेदः प्रत्यक्षण न गृहीतः किमि: 
त्यशवार्थी-महिपदर्शने निवर्तते सर्वासु प्रतिपत्तिषु सन्मात्र 
मेव विपयश्चेत्‌; तत्‌ तत्‌. प्रतिपत्ति विपथ सहचारिणः सर्वेशब्दाः 
एकेकप्रतिपत्तिप किमिति न स्मर्यन्ते | किंच-अश्ये हस्तिनि 
च संबेदनयोरेकविपयत्वेनोपरितनस्थ॒गृद्दीतंग्रांहित्वात्‌, विशे 
पाभावाच्च स्यृतिवेलक्षण्यं न स्यात्‌ । प्रतिसंवेदन विशेषास्यु- 
पगमे प्रत्यक्षस्य विशिष्टाथविपयत्वमेत्राम्युपग॒तं . भवति, स्वं 
संवेदनानामेकबिपयतायामे ऊनेव॒संघेदनेनाशपग्रहणादन्धवधि- 
VER प्रसज्येत । न च. चक्षपा सन्मात्र ग्रह्मते; तस्य 
रूपरूषिरूपेकाथ समबेतपदाथग्राहित्वात | नापित्वचाः स्पशुवदू 
वस्तुविपयत्वात्‌ | श्रोत्रादीन्यपि न सन्मात्रबिषयाणि, किन्त 


शब्द सगन्धलक्षणविशेषषिषयाण्येव | अतः सन्मात्रस्य ग्राहक 
न किञ्चिदिइ इश्यते | 


( १०१ ) 

अनुवाद-किज्च यदि प्रत्यक्ष को सत्तामात्र का ग्राहक मान छिया 
जाय तो यह घट है, यह पट है; इत्यादि विशिष्ट वस्तु को अपना विषय 
बनाने वाली प्रतीति ( ज्ञान ) का विरोध होगा और यदि सत्ता 
मात्र से भिन्न वस्तु के संस्थान [ अङ्ग ] रूप जाति आदि स्वरूप भेद 
का ग्रहण नहीं होता है, तो फिर अश्त्र को चाहने वाला व्यक्ति महिष 
को पाकर क्यों नहीं [ संतुष्ट होकर ] लोट जाता है । feew होने 
वाले समी ज्ञानों का विपय यदि सत्ता मात्र ही है तो फिर विभिन्न ज्ञानों 
में सहकारी रूप से रहने वाले समी शब्दों का प्रत्येक ज्ञान में स्मरण 
क्यों नहीं होता है ? [ चूँकि नहीं होता है, इस लिए पता चलता हैं 
कि प्रत्येक प्रत्यक्षों का विषय भिन्न-भिन्न और सविशेष ही होता है। | 
किश्च घोड़े, ओर हाथी संवन्धी होने वाऊे ज्ञान का विषय एक है तो 
फिर प्रथम प्रत्यक्ष में गृहीत वस्तु का ही द्वितीय प्रत्यक्ष के द्वारा ग्रहण 
किये जाने तथा दोनों प्रत्यक्षों में कोई भेद न होने के कारण दोनों के 
स्मरण में किसी प्रकार की भिन्नता नहीं होनी चाहिए । होने वाके 
प्रत्येक ज्ञानों में भेद को स्वीकार करने पर प्रत्यक्ष को विशिष्ट वस्तु 
का ग्राहक मानना चाहिए । ओर सभी ज्ञानों का विषय एक मानने 
पर एक ज्ञान के द्वारा समी ज्ञेय पदार्थो का ग्रहण हो जाने के कारण न तो 
कोई अनघा माना जा सकता है और न कोई बहरा ही माना जा सकता 
है । .[ क्योंकि आंख से जव शब्दादि सभी विषयों का ग्रहण हो जायेगा 
तव किसी को बहरा कैसे कहा जायेगा ? बहरा तो उस्को कहते हैं जो 


शब्द का ग्रहण नहीं कर पाता है, जब चक्षु से ही शब्द गृहीत हो गया 
तो फिर वह व्यक्ति बहरा कंसे? ओर सन्मात्र का ग्रहण चक्षु के 


( १०२ 7) 
द्वारा नहीं हो सकता हैं क्योंकि चक्षुरिन्द्रिय तो रूप, रूपवान्‌ और 
रूपेकार्य समवेत पदार्थ का ग्राहक होती है। त्वचा के द्वारा भी उसका 
ग्रहण नहीं हो सकता है, ब्य़ोंकि वह स्पशं युक्त योग्य बस्तु को ही 
अपना विषय बनाता है | इसी तरह श्रोत्र आदि मी इन्द्रियां सत्तामात्र 
को अपना विषय नहीं बनाती हैं, क्योकि वे भी शब्द रस TU रूप 


विशेषो से विशिष्ट वस्तु फो ही अपना विषय बनाती हैं । अतएव 
सन्मात्र का ग्राहक कोई मी साधन नहीं है। 


संस्थान हो जाति है तथाजाति ही भेद है। 

मूल--निर्विशेष सम्मात्रस्य च.प्रत्यच्ष शैब ग्रहणे तद्िप- 
यागमस्य प्राःतत्रिपथत्वेनानुवादकत्वमेव स्यात, सन्मात्रत्रह्मणः 
प्रमयभावश्च | ततो जडत्वनाशित्वादयस्त्वयेवोक्ताः । अतो 
वस्तुसस्थानरूपजात्यादिलच्षणभेदविशिष्टविपयमेव प्रत्यक्षम्‌ | 
संस्यानातिरेकिणोऽभेकेभ्वेकाकार बुद्धिवोध्यस्यादर्शनात;' qni 
गोत्वादिजातिव्यवहाऐपपत्तः, अतिरेकवादेपि संस्थानस्य संग्रति- 
पन्नखाच्च संस्थानमेव जातिः । संस्थानं नाम-स्वासाधारणरूपम्‌ 
इति यथास्तु संस्थानमनुसंघेयम्‌ । जातिग्रहरोनैव ‘भिन्न’ इति 


व्यवहारसंभवात्‌ पदार्थान्तरादर्शनात, अथान्तरवादिनाप्यभ्युप- 
गतत्वाच्च गोखादिरेवमेद्‌ः 


e 


MS 


( १०३ y) 
अनुवाद-[ उपयु क्त अनुच्छेद में यह वतळाया गया हैं कि सत्ता 
मात्र का ग्राहक कोई साधन नहीं है, प्रस्तुत अनुच्छेद में यह बत्तछाया 
जा रहा हैं कि यदि प्रत्यक्ष के द्वारा सन्मात्र का ग्रहण मान लिया 
जाय तो अद्वैत सिद्धान्त में अनेक दोप होंगे । ] 


सभी विशेषों से रहित संत्तामाव का प्रत्यक्ष के द्वारा ग्रहण हो 
जाने पर, उस ( सत्तामा ) को अपना विषय बनाने वाळे शब्द 
प्रमाण रूप वेद वाकय अनुवादक मात्र ही होंगे, क्योंकि सन्मात्र पहले 
ही प्रत्यक्ष का विषय वन चुका है। किश्च आप सन्मात्र को ही ब्रह्म 
मानते हैं, वह यदि प्रत्यक्ष का विषय बन गया तो फिर, उसी तरह 
उसमें जडत्व नाशित्व आदि धमं प्रभेयत्व प्रयुक्त होगे जिस तरह से घट 
में, यह आपने ही महापूर्व पक्ष में कहा है । अतएव यही मानना उचित 
है कि वस्तु के संस्थान रूप जाति आदि भेद है उनसे विशिष्ट (युक्त) 
ही वस्तु को प्रत्यक्ष अपना विपय बनाता है । देखा जाता है कि संस्थान 
को छोड़कर दूसरा कोई नहीं है जो अनेक वस्तुओं में एकाकारता को 


` प्रतीति कराये, और उस ( संस्थान ) से ही गोत्व आदि का (वस्तु) 


में व्यवहार होता है; संस्थान व्यतिरिक्त नस्तु को जाति मा ने वालों 
के मत में मो संस्थान स्वीकार किया ही जाता है, अतएव संस्थान ही 
जाति हे। वस्तु का अपना असाधारण रूप ही संस्थान कहलाता है । 
इस तरह से जिस वरतु का जो dux संस्मस्त व्यावतंक रूप हो उसको 
ही उसका संस्थान मान लेना चाहिये । जाति के ग्रहण के द्वारा ही 


वस्तु का भिन्नत्व व्यवहार होता है, जाति को छोड़कर कोई दूसरा पदाथं वस्तु 


( १०४ ) 
को स्वेतर समस्त वस्तु से भेदक नहीं दिख पड़ता है, ओर जाति व्यतिरिक्त 
वस्तु को वस्तु का स्वेतर वस्तु से भेदक मानने वालों के द्वारा मी 
जाति स्वीकार ही की जाती है, अतएव गोत्व बादि जाति को ही भेद 


मानना चाहिये. । 
टिप्पणी— 
ततोइत्यादि-यहाँ पर यह अनुमान अभिप्रेत है “सन्मात्रं जडम्‌ 
विनाशि च, प्रमेयत्वातू, घटादिवत्‌ ।” अर्थातू-सन्मात्र ब्रह्म जइ, एवं 
विनाशी है क्योंकि वह प्रमेय है, जो जो प्रमेय होता है वह-यह जड़ एवं 
विनाशी होता है जैसे घट आदि । इम तरह सन्माप्र को प्रत्यक्ष का 
बिषय मानना अद्वत सिद्धान्त में दोपावह होगा । 


अतोचस्तु संस्थान रूप जास्यािलत्षणभेद्‌-इस पंक्ति का आशय 
यह है कि वस्तु का जो संस्थान है वही जाति है; ओर जाति ही भेद 
है । संस्थान को जाति कहने का आशय यह है कि जाति उसे कहते 
हैं जो जिसकी अनेक पदार्थों में अनुगताकार प्रतीति होती हो। 
संस्थान एक ऐसा पदायं है जिसकी समान जातीय अनेक पदार्थो में 
अनुगताकार प्रतौति होती रहती है । जैसे गौ कि सास्ना एक ऐसा 
पदार्थ है जिसकी समी गायों में अनुगताकार प्रतीति होती है । यह गो 
की सास्ना ही उसे महिष अइव आदि से अलग करती है । अतएव 
उसे ही जाति मानना चाहिये । यह सास्ना प्रत्यक्ष का विषय है, और 
उस सास्ना रूप जाति के ही द्वारा गो का महिष इत्यादि से भेद होता 


fout a iua em 
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है । अतएव यह मानना उचित है कि जाति ही भेद है और. उससे 
विशिष्ट ही वस्तु का साक्षात्कार होता है! प्रदन यह है कि जो संस्थान 
जाति कहलाता: है, वह क्या &—adife दूसरे लोग तो अवयवी के अस- 
ardt कारण को संस्थान मानते हैं, क्या आपर उसे अंवयवों के संयोग 
विशेष रूप से मानते हैं ? या वस्तु का स्वरूप मात्र मानते हैं ? uu 
इससे. कुछ भिन्न ही मानते हैं? संस्थान को अवयवों का संग्रोग विशेष 
तो इसलिए नहीं मान सकत हैं कि अवयव रहित आत्माओं की आत्मत्व 
जाति नहीं वन पायेगी दूसरे विकल्प कोः: मांननेपर-तीत दोष होंगे-- 


१--प्रत्यक्ष का विषय प्विंशेष वस्तु नहीं gui सजाति का. अनुगत 
ही: उच्छेद "हो जायेगा । 


व्यवहार नहीं होगा ।. ३-सम्हूरग जाति को 
अतएव वस्तु के स्वरूप मात्र को मी संस्थान नहीं: मान सकते d dax 
पक्ष में तो आप वस्तु के असमवायी कारण को? ही संस्थान मान सकते 


हैं इस पर ग्रन्थकार कहते हैं कि वस्तु उके:्असोघाएण सूप: को ही 
संस्थान dud हैं । रूप कहकर आपने dg बंतळायाऽ'कि :संस्यान :वस्तु 
का अपृथक्‌ सड विशेषण होता है । असाधारण: कहुकरः Sen को 
विसजातीय में अतिव्यांप्ति का वारण femi mpg svn 
सूल--ननु च-जात्यादिरेव भेदंदचेत्‌ तस्मिन गृहीते 
व्यवहारंबदू मेदव्यवहारोपि emt :सत्यम, Nas व्य- 
चहुयत एव; गोत्वांदिव्यवहारात *॥ गोतेवादिरेब हि 
सकलेतर व्यावृत्तः गोतंवादों गृहीते सकलेतर सजातीय 
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बुदिव्यवहारयोनिवृत्त ; ॥ -भेदग्रहणेसैव्ममेदनिवृत्ति: d 
egens, (rai इति तु व्यवहारे प्रतियोगिर्निर्देशस्य 
तदपेचचत्वात_ प्रतियोग्यपेक्षया Cía इति व्यवहार: 


इत्युक्तम्‌. । EE 
^ झलुवाद-[ उपयुक्त अनुच्छेद -में यह :वतुलाया गया है कि संस्थान 
हो जाति है ओर जतिः ही भेदं, है. इस. .पर पूर्व पक्षी, का कहना है कि] 
यदि जाति आदि हीः भेद हैं तो फिर. प्रत्यक्ष -के द्वारा, ग्रहण हो जाने 
पर जाति का /जिंस तरह ;से व्यवहार .होता है, उसी' तरह भेद का मी 
व्यवहार होना चाहिये; ` [. फिर क्यों नहीं. होता उत्तको e स्वीकार 
करते हुये! सिान्तीः कहते. हैं] सत्यम्‌ अर्थात्‌ आपकी वात अद्ग्राह्म 
है । ] गोत्व आदि केव्यवंहारः के कारण भेद. का ब्यवहार _तो होता 
हीं हे । क्योंकि गोत्व आदि ही. स्वेतर समस्त. वस्तुओं से भेद रूप हैं । 
गोत्व आदि का, ग्रहण-हो;.जाने पुर स्वेतर समस्त,.वस्तुओं में सजातीयता 
के ज्ञान तथा व्यवहार 'की निवृत्ति हो. जाती. दै! जव स्वेतर समस्त 
वस्तुओं में भेद का ग्रहण. हो जाता है तो उतने मात्र से ही अभेद की 
निवृत्ति हो जाती * d “यह इससे fue है? इस प्रकार के व्यवहार में 

तो प्रतियोगी के “निर्देश की अपेक्षा "होने :के कारण. प्रतियोगी की अपेक्षा: 
fü इसप्रकार काः व्यवहार-होता EE .. ... 
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edt विद्वान्‌ भेद को नहों स्वीकार करते हैं अतएव महापूर्व॑पक्ष 


lt 
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का खण्टन किया था, और भेद की सत्ता में प्रमाणानुपपत्ति 
dri उन didt अनुपपत्तियो का परिहार 
करके यहाँ सिद्ध किया गया कि भेद की सत्ता है । किसी वस्तु का जो 
स्वरूपनिरूपक घम होता है, उसे ही संस्थान अथवा जाति अथवा भेद 
कहते हैं, उस संस्थान के ग्रहण मात्र से भेद का ग्रहण हो जाता है, 
किन्तु किसी वस्तु का जो भेद व्यवहार होता है वह प्रतियोगी के निर्देश 
की अपेक्षा रखता है। जैसे घट का पट से भेद व्यवहार तब ही हो 
सकता है जब कि घट के प्रतियोगी भूत पट का भी स्मरण gi 


में उन्होंने भेद 
तथा प्रमेयानु पत्ति उपस्थित को 


॥ समाप्त ॥ 


पुस्तक प्राप्ति स्थान 


(९) हिन्दी औमाष्य प्रकाशन योजना समिति n 


कटरा सुहल्ला 
» अयोध्या, फेजावाद 
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(3) wg रामानुजाचार्य यतीन्द्र स्वामी पति 
रांमनारायणाचार्य » ._.. 

sfr कोशलेश सदन, कुद्रा _: 

| _भयोध्या-फैजावाद 8 
E प्र) & 


श्री कष्ण प्रिटिंग प्रेस, फैजाबाद । 
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